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آذشت ا پشت سر گذاشتن تضامفی فراز و نشیب های سیاسی: اجتماعی. 
فرهنگی, حقوقی, روانی و تجربه ناکارآمدی و ناتوانایی انواع گوناگون 
انقلاب ها,؛ حکومت ها و دولت ها وا پیش واه از قدر هویش ۵ تقفم: 
اساسی خود در هستی, به ضرورت وجود نظامی توان مند و فراگیر می 
رسد و با ایجاد زمینه های مناسب. مقدمات انقلابی سترگ را فراهم می 
اورد؛ انقلابی که پایه های آخرین حکومت جهانی را پی می ریزد. حکومتی 
که تا بیان رن اامع‌حی بای آکرین اقاپ ار ال اقل بی مه ودرع 
می پیوندد که با داشتن عناصر گران سنگ. رهبری و ایدئولوژی منحصر به 
فرد. عظیم ترین و بی سابقه ترین انقلاب تاریخ است. انقلاب مهدوی با 
ایجاد تحولاتی اساسی و همه جانبه در وضعیت فکری, فرهنگی و اجتماعی, 
اقتصادی و سیاسی جهانر مترقی ترین اندیشه در زمینه حکومت و ِ 
داری را به. تهایتتن می. کذارد (انقلابی آخر). این انقلاب 9 
همانند دیگر انقلاب های اجتماعی, برآیند و مبتنی بر وجود علل و شرایط 
و 0 ۱۲ ۱ ۱ ۳ 9[ 
«آخرین حکومت جهانی» را استوار است. امام باقر علیه السلام می 
فرماید: 


ص :14 


فلت اخر الدول صلم مق اه پیت لمم نله از ملکوا فبلنا. وه قرلن 


در روایت شریف؛ تعبیر «آخرین دولت» علاوه بر این که مفهومی زمانی 
دارد, ممکن است دربر دارنده مفهومی کیفی نیز باشد؛ یعنی حکومت 
مهدوی بهترین ساختار, ایدئولوژی و استراتژی را دارد. بنابراین هم از نظر 
زمانی و هم از نظر ساختار «اخرین» است./۷ 


لکل اناس دوله پرقبونها 


انقلاب مهدوی هم چون منشوری است با ابعاد مختلف و همین است که به 
عدد منظرها و روی کردهای آن (اعتقادی, فرهنگی, تربیتی, اخلاقی, 
عرفانی, سیاسی, اجتماعی, اقتصادی, تاریخی و..) می توان از ضرورت 
های آن گفت وگو کرد. علیرغم دغدغه های معاصر و گرایش های فراوان 
وا و ی 
و نیز شور و اشتیاق به پرداختن به مباحث منجی گرایی. توصیف وظایف 
منتظران. عصر غیبت و ارمان شهر مهدوی. مهدویت پژوهی در ابتدای راه 
قرار گرفته و به صورت مبسوط کسترش نیافته است و عرصه ها و 
ظرفیت های بسیار زیادی در اين حیطه وجود دارد که باید مورد توجه جدی 
محققان و اندیش مندان قرار گیرد. در طول تاریخ اسلام و به خصوص 
شیعه. علما و دانش مندان رک ٩‏ تحیی و مطالعه دن .باب مهد وبیت و 


2 محمدبن علی بن حسین بابویه (شیخ صدوق), الامالی (قم: بنیاد بعئت؛ 
7ق) ص 8 37. 
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بیش تر در حوزه مطالعات تاربخی _ اجتماعی و قرآنی روایی و در بافت 
تفکر شیعی صورت گرفته است. 1 تأملات تخقیعات با روی کردی 
درونی به انديشه مهد ویت پرداخته اند. در نگاه درونی؛» مهد ویت؛ آموزه و 
الگویی دینی _ اعتقادی محسوب می شود که مسائل جزئی و تفضیلی آن 
در درون سنت دینی خاص بررسی می گردد. در نگاه درون دینی به این 
آموزه. محقق جزءنگر و نقل محور عمل می کند و به آن در مجموعه 
باورهای کلان دینی می نگرد. 


برخلاف مطالعات درون دینی, روی کرد برون دینی هنوز در مراحل اولیه 
است. در نگاه بیرونی؛ نگرشی کلی و بنیادی به این حوزه مطالعاتی مهم 
صورت می گیرد و موعودگرایی در سطحی وسیع تر از حیطه دین یا تفکری 
خاص اهمیت می یابد که تنها شامل مدل و الگوی اعتقادی یک دین خاص 
نیست. بلکه پدیده ای فرادینی است که معطوف به اینده جهان است و با 
موضوعات مهمی چون آینده پژوهی, , پایان تاریخ, دهکده جهانی و ارمان 
شهر گرایی پیوند می جورد. در سال های آخیر, اين روی کرد مورد اقبال 
مهدویت پژوهان قرار گرفته است و این نوشتار نیز با چنین روی کردی به 
این مهم می پردازد و سعی دارد نوعی منجی گرایی فیلسوفانه را در 
تطبیق اندیشه مهدویت با برخی جریان های فکری _ فلسفی ارائه دهد. 


نگرش تطبیقی یکی از کارامدترین روش های پژوهش در حوزه برون دینی 
است. البته در امکان یا صحت کاربرد این شیوه در برخی از شاخه های 
دانند و نه دوری. معتقدند تطبیق امکان ندارد؛ زیرا هر نظام فکری 
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مربوط به شرایط زمانی و تاریخی خود است و هریک در فضا و مکان 
تاریخی خاص خود رشد کرده و دو فرهنگ و دو جریان مختلف هستند که 
قابل مقایسه با یک دیگر نیستند. زیرا اگر آن ها را از زمان, مکان و فرهنگ 
خود جدا کنید بی معنا خواهند بود و مبانی و شیوه های ان ها با هم متفاوت 
است و به نتایج متفأوتی منجر می شوند و از این رو مقایسه امکان ندارد 
و یا بر فرض امکان صحیح نیست. در مقابل, متفکرانی هستند که معتقدند 
درست است که در علوم طبیعی نمی توان از تطبیق سخن گفت و هندسه 
یا فیزیی تطبیقی وجهی ندارد؛ اما در علوم انسانی. روی کرد تطبیقی 
مفکن, انست » به ظور مثال ادبیات تطبیفی: و با فلننه خطبیفن: قابل:تضور 
اش اس الا ات ی او اه ها هی و 
هار اد طامحامم: شین کوا ساعت و با ععکوات سم متا رنه کرد 
افلاطون و سقراط در حدود هزار و شش صد سال پیش رویای تحقق 
ارمان شهر را در سر می پروراندند. ارمان شهری که در آن بهترین نظام 
ها و الگوهای سیاسی _ اجتماعی تصویر می شد؛ ولی این تفکر فلسفی 
فرسنگ ها با مدیدهة فاضلة مهدوی فاصله دارد و با ادبیات دینلی که انسان 
کامل با ویژگی های معین و مشخص در تحقق چنین جامعه و شهری اقدام 
می کند, بسیار متفاوت است. اگر لازمه نگاه بیرونی به دین یا یکی از 
آموژه های ان رفش. تطنیقی انسنت و« اهر ها معتمدیه در این حوزه امکان 
تطبیق وجود ندارد و یا بر فرض امکان صحیح نیست, چگونه می توانیم باب 
دیالوگ, گفت وگو و شناساندن انديشه های دینی مان را بگشائیم و آموزه 
مهدویت را به عنوان یک فرانظریه به جهانیان عرضه کنیم؟ 
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واقعیت آن است که در به کارگیری روش تطبیقی در مباحث مهدویت می 
توان قائل به تفکیک شد " بفتی: از آن خا که در نها درون دیتی. آفوتم ها 
یک دین با 0 دیگر انسجام درونی دارند, انديشه مهدویت از 


سایر آموزه های دین اسلام جدا| نیست و هر سنت دینی الب مجموعه ای 
منم د فماه ار امه رها عیا موه راشافت کررسار ات مسر 


به نظر می رسد مطالعات تطبیقی در این حیطه امکان ندارد و نمی توان 
موعود شیعی را با تفکر فلسفی یک فیلسوف غربی در دو کفه نهاد 


و با یک دیگر مقایسه کرد. اما در حوزه برون دینی نه تنها روش تطبیقی 


ممکن و صحیح., بلکه ضروری است و این تطبیق را می توان به روش های 
متفاوتی انجام داد: 


ملاک تطبیق پذیری دو نظریه یا نظام فکری آن است که حداقل در ضلعی 
از اضلاع معرفتی با هم مماس باشند. هرچند که در بین ان ها در بنیانی 
ترین مبانی, اختلاف ماهوی وجود داشته باشد. بنابراین وجود مشت ر کات 
برای تطبیق دو پا چند امر با یک دیگر ضروری است. اما اگر مبنای تطبیق 
میان نظام ها یا آموزه های فکری تنها و تنها تشابهات باشد و اصولاً تطبیق 
را به معنای شناخت و یافتن شباهت ها لحاظ کنیم, متهم به سطحی نگری 
در پژوهش هستیم. درست است که در هر دو روی کرد تطبیقی باید 
موضوع یا موضوعات واحدی در دو يا چند نظام فکری وجود داشته باشند و 
مفاهیم آن چنان با هم مغایرند که تنها در حد اشتراک لفظ 
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مشابهت دارند و ساختار کب وه هار ا ری تب بارش 
مقایسه هاپی که تنها مبتنی بر این شباهت ها هستند, تطبیق هایی نادرست 
باشند. به نظر می رسد در این گونه موارد اصولا" تطبیق نوهمی بیش 


2 تکیه بر تفاوت ها و صرف نظر از مشابهت ها 


از شرایط پژوهش تطبیقی آن است که تطبیق میان دو یا چند نظام فکری 
یا تفکری باشد که علاوه بر شباهت ها, افتراقاتی نیز با یک دیگر داشته 
باشند؛ اگر تفاوتی در کار نباشد. دوئیتی در کار نیست که مقایسه ای 
صورت گیرد. بنابراین تفاوت ها به همان اندازه اشترای ها در ممکن 
ان کار یف ور اند. اما اگر ما به طور کلی از نقاط تماس و 
موضوع يا موضوع های مشترک چشم پوشی کنیم و تنها تفاوت ها را بزرگ 
نمایی کنیم باز هم تطبیق واقع نشده است. تکیه بر یافتن تفاوت ها و 
تمایزهای بین اموری که هیچ قرابتی با یک دیگر ندارند نه تنها فایده چندانی 
ندارد, بلکه نام تطبیق بر ان ها نهادن خطاست. 


3 اصل قرار دادن یک نظام فکری يا تفکری خاص و یافتن مشابهت ها و 
تفاوت ها گاه در پژوهش های تطبیقی, با در نظر گرفتن اشتراک ها و 
تفاوت ها یک نظام فکری را اصل قرار می دهند و سعی می کنند که با 
فهم آن به عنوان تفکر نهایی و ایده آل به معیاری دست یابند که نظام یا 
نظام های فکری دیگر را براساس ره این روش به مثابه روی هم 
گذاشتن دو صفحه دارای دو شکل متفاوت است ؛ دو آنديشه مجز| از هم 
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مانند دو تکه کاغذ جدا از هم خواهند بود که با اصل قرار دادن یکی, کاستی 

های دیگری را براساس آن تبیین می کنیم. در واقع در اين روش غلبه یک 

ِِ فکری را پذیرفته ایم و می خواهیم با این مقایسه نقص دیدگاه دیگر 
به منظور تقویت نظام فکری مقابل, أثبات کنیم. 


این روش مطالعه. مزایای خاص خود را دارد و حداقل شاید حقانیت نظام 
فکری پایه, برای پیروان و طرفداران آن تقویت کرد اما به راستی 
تطبیقی نامیدن چنین روی کردی را به سختی می توان باور داشت. بهتر 
است چنین شیوه پژوهشی را جدل يا مناظره بنامیم. اگر تطبیق به عنوان 
روشی برای روی کردی برون دینی به یک اموزه به کار می رود. مخاطبان 
ان تنها پیروان ان اندیشه در درون سنت دینی خاص نیستند؛ بلکه 
مخاطبانی عام دارد که به دنبال تحری حقیقتند و در این صورت پژوهش گر 
با این شیوه متهم به اثبات چیزی می گردد که از پیش پذیرفته است و 
نوعی مصادره به مطلوب در استدلال های وی رخ می دهد. ماکس مولر _ 
بنیان گذار دین پژوهی _ می گوید: 


به جای پیروی از متکلمان _ که تنها می خواهند درستی دین خود و اشتباه 
ادیان دیگر را اثبات کنند _ وقت آن رسیده که روی کردی کمتر طرفدارانه 
اتخاذ کنیم. روی کردی که عناصر, الگوها و اصولی را جستجو می کند که 
توا او ان 


1- دنیل پالس, هفت نظریه در باب دین, محمدعزیز بختیاری (قم: 
انتشارات موسسه اموزشی و پژوهشی امام خمینی(, 1385), ص 22 - 
21 
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4 توجه به مشابهت ها و تفاوت ها به طور هم زمان با برقراری گفت وگو 
و دیالوگ میان دو نظام فکری از طریق روش پدیدارشناسانه 


در این روش سعی می شود با تطبیق نظام های فکری. به وحدت ذاتی ای 
که در پس آن ها نهفته است, دست یابیم و به یک چشم انداز کلی نظام 
مند برسیم. در واقع در اين روش, تطبیق یعنی یافتن ذات و گوهر یک معنا 
که در صدف های مختلف قرار گرفته است. درست است که صدف ها در 
رساندن ما به گوهر سهم مهمی ایفا می کنند, اما محقق در روی کرد 
تطبیقی سعی دارد این ظاهر متفاوت را به کناری نهد و به کنه دست یابد. 
باید از صدف ها هی هد سا ماع شام 
برقرار کرد و سرانجام به داوری نشست. 


روی کرد تطبیقی پدیدارشناسانه به دین در آناز دین پژوهان برجسته 
معاصر چون میرچا الیاده, هانری کربن, رودلف اتو, فریدریک هیلر, اتین 
ژیلسون و انه ماری شیمل وجود دارد. در شیوه پدیدارشناسی, محقق می 
کوشد تا با شناخت پدیده و تاثیرات و اثاری که آن پدیده می تواند بر فرد و 
جامعه داشته باشد به کانون یک دین وارد شود و به درونی ترین امر 
مقدس هر دین دست يیابد. (1) در اين نگاه به جای رد و اثبات یک تفکر یا 
نظام فکری که روشی استدلال گرایانه است و به جای سخن گفتن از 
صدق و کذب یک نظام. به اين موضوع می پردازیم که در زوایای پنهان این 
تفکر چه قرابت و هم دلی با دیگر نظام فکری مفروض وجود دارد. روش 
پدیدار شناسانه, روشی است که در ار به قول هایدگر سعی می شود 
موقعیتی فراهم شود که خود 


ان ماری شیمل, تبیین آیات خداوند: نگاهی پدیدارشناسانه به اسلام, 
عبدالرحیم گواهی (تهران: دفتر نشر فرهنگ اسلامی, 1377) ص 36. 
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شی, خود را نشان دهد و با مفاهیم نارسا و مبهم در خفا و حجاب نیفتد. 
وقتی کمک مود حنحلی: ار ی و از گوی. 
صحبت می کند, باید پر سیر ان کل هو آن. کون دای آن ها چگونه پدیدار 
می شوند. ؛ نه این که ما , به آن ها از وزای صفاهیم پینشن ساخته شده بنگریم 
و هیچ تاویلی نکنیم. (1) 


فار این آتر که حاضل عماله هام معدد ور طول سالیان کذشته می بازشید: 
سعی داریم نمونه ها و الگوهایی را عرضه کنیم که چگونه می توان در 
عرصه برون دینی؛ نگاهی تطبیقی و پدیدارشناسانه به آموزة مهدویت 
داشت. در مقایسه بین انديشة مهد ویت شیعی با ملجی گزایی فلسفی 
تفکر غرب. هدف این بوده است که مولفه های اصلی این پدیده خود را 
بنمايانند و این انديشه «خودش» را به جهانیان نشان دهد یا «بگذارد» در 
فعض دید مر مت کر آراذاندیشین فرار بردد جر این تموته کارهادو الکوها 
کوشیده ایم بدون آن که درباره صدق و کذب ۱ ۱۳2 
قضاوت بنشینیم به توصیف آن بپردازیم و با آن ارتباط برقرار کنیم و نوعی 
تب زبانی و هم دلی میان ِ های فکری در 9 منجی گرایی را تصویر 


ای بسا هند و ترک هم زبان 

ای بسا دو ترک چون بیگانگان 
پس, زبان هم دلی خود دیگر است 
هم دلی از هم زبانی بهتر است 
زافنم (داتشیار داتشاه قم) 


1- موریس کوروز. فلسفه هایدگر. محمد نوالی (تهران: حکمت. 1378)؛ 
ص 26- 25. 
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اشاره 


نظریه پردازان انقلاب و سیاست گذاران معاصر. می کوشند تحولات 
انقلابی غیرمنتظره را درک کنند. آموزه مهدویت و ماهیت انقلاب مهدوی در 
فز هی شیعه را بتبنبازی. از آنها. بسبار ببخیده و انبترارآمیز .مین تماند: 
مقاله حاضر, کوششی است در عرضه مفهومی نظری درباره انقلاب. 
بررسی صحت کاربرد این واژه درباره خروج امام مهدی عجل الله تعالی 
فرجه الشریف, تبیین عوامل و پارادایم های وقوع هر انقلاب با تکیه بر 
ارکان سه گانه انقلاب (مردم. رهبری, ایدئولوژی) و تطبیق آن ها با انقلاب 
مهدوی. در این زمينه, تلاش می شود که مدل های نظریه های انقلاب در 
مورد انقلاب های بزرگ معاصر, با انقلاب قائم منتظر عجل الله تعالی 
فرجه الشریف مقایسه گردد. نگارنده اذعان می کند که انقلاب مهدوی به 
عنوان «آخرین انقلاب» و «انقلابی آخر». ماهیتی خاص دارد و در قالب 
مدل های نظریه پردازی 2 به اسانی تحلیل نمی شود؛ اما با استناد 
به ضرورت شناسایی و شناساندن انقلاب مهدوی در قالب مفاهیم متداول 
فلسفه سیاسی امروز, مقصود این دفتر آن است که نشان 
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دهد این انقلاب پورگ جهانی, همانند دیگر انقلاب های اجتماعی, پر ایند و 
مبنلی بر قدرت تبیینی عوامل نارضایتی او از 9« و ِِ 
1 ساختارشکن شیعی محقق و پیروز ر خواهد : شد. 


واژه انقلاب. مفهومی کلیدی در تفکر سیاسی مدرن به شمار می رود و با 
این که در رشته های مختلف علوم به کار رفته است. مفهوم مبهم و 
شناوری دارد. 4 انقلاب از نظر لغوی به معنای حالی به حالی شدن. 
دگرگون شدن, برگشتن, تحول, تقلب و تبدل است. (2) اين واژه در اولین 
کاربرد, از اصطلاح های اخترشناسی بود که به حرکت دورانی و منظم 
قانون مند ستارگان دلالت می کرد و تا قرن هفدهم در همین چارچوب به 
ار ت ‏ احطا اس رات اس سا 
به مس يا تغییرات ت آمونیاکی در شیمی آلی انقلاب می گویند. در فلسفه نیز 
وقتی واژه انقلاب را به کار می برند, مراد دگرگونی در صورت است؛ البته 
باید توجچه داشت که مرآ از صورت؛ معنای ارسطویی آن بعنی حقیقت و 
ماهیت و ذات یک شیء است؛ زیرا ماهیت و ذات یک شیء در صورتش 


1- ۵۳00 ۲۵۷۵۱۵0۲ :6653۷ 020۳۷ ۱۳۱۲۲۵۵۸ ۵۸۱ ,۱۷۵۲ ]آناک م6 ۱/06 
,۱ ۱۲۱6۵ ۳۵۷ 200 ۰۲۳60۲۷ ۳6۵۷۵۱۱۲۱0۵۳0۵۲۷ :۱0 ,6۲۳۱۱۲۷ ۲۲۱۵۵ 
3 ,(1983 ,85ع۲ظ ۷۱۵۲۲۱۳۲5 5۲۰ :۷۵۲۱ ۱6۷۷). 

2- علی اکبر دهخدا, لفت نامه دهخدا, زیر نظر: دکتر معین (تهران: شرکت 
چاپ افست گلشن. 1341), ص431 - 430؛ حسن عمید. فرهنگ عمید 
(تهران: سازمان انتشارات جاویدان, بی تا), ص 167. 

۳۵۲2 2300۲1۳06, ۲۳60۵۲66 0۴ ۲۵۷۵/۱0۵۲ 10 60۵۳06۵۲0۱۵ 0۲۵۲۷ ۰-3 
۱]5]0۲1009۲30 ۱۷, ۱۳۱: ۳۵۱۱۲۱6۵1 5616066 0۷ 2۲166۲1۷ )۷8۲6۲ 1973(, 
.۷ ۵۱۰. 88, 6 
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انقلاب در کاربرد سیاسی ‌ِ اجتماعی, دارای تعاریف گوناگونی است و هر 
نویسنده و انديشه ورزی به فراخور برداشت های خود, تعاریف متفاوتی از 
ان دار زر تظویه بردایان انقلای: با ککید ین وعهم-خشیر یقاب های 


از نگاه ساموئل هانتینگتون, انقلاب به معنای توسعه مشارکت سیاسی و 
گسترده خارج از ساختار موجود نهادهای سیاسی است که از تقابل بین 
نظام سیاسی حاکم و نیروهای اجتماعی ناشی می شود. (3) انقلاب تمام 
عیار, انقلابی است که نظام 0 و نامطلوب را تخریب کند و نظامی 
مطلوب و مقبول را جای گزین : نماید؛ نهادهای سیاسی رزیم سابق را 
واژگون سازد و گروه های جدید بسیج شده و نهادهای سیاسی تازه ای را 
خلق کند و این امر, با از هم پاشیدن و خشونت نهادهای سیاسی قدیم و 
برپایی 13 جدید توام است. (4) 
چالمرز جانسون, انقلاب را به تغییر نظام سیاسی محدود نمی داند, بلکه به 
نظر او, انقلاب قبول خشونت برای تغییر در نظام جامعه و تحول نظام 
اجتماعی است که در برگیرنده تغییر و تحول در نظام سیاسی نیز 


1- ارسطو را بنیان گذار واقعی مکتب مطالعه انقلاب و اولین متفکری می 
دانندکه موضوع تجزیه و اضمحلال اجتماعی را در نظریه کلی تغییرات 
سیاسی قرار داد و در قالب جامعه بررسی کرد. [ییتر کال ورت. انقلاب. 
ابوالفضل صادق پور (تهران: دانشگاه تهران, 1358). ص32-34 ]. 

2- هانا آرنت, انقلاب, عزت الله فولادوند (تهران: انتشارات خوارزمی, 
7 ) ص36. 

۰-3 ۱۵۳۱0109 :۱0 ,۵۳06۲ ]۳۵۱۱۲۱6۵ ,۳۱/۱۲۱۱۵۲۵۲ ۲ 6 5۵۳۲۲ 
4 (1968 ,ووع۳۲ ۱۱۱۷۵۲6۵۱۲۷ 6 ۷۲۵۱ ۳۱6۵۷60۱۰ ۲۱6۷۷) 50616۷. 
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به طور کلی, انقلاب سیاسی _ اجتماعی, حرکتی است مردمی, توام با 
خشونت, در جهت تغییر سریع و بنیادین ارزش ها و باورهای مسلط, 
نهادهای سیاسی, ساختارهای اجتماعی. رهبری, روش ها و فعالیت های 
حکومتی جامعه. (2) انقلاب. طغیان و عصیان مردم یک ناحیه و يا یک 
سرزمین علیه نظام حاکم موجود برای ایجاد نظمی مطلوب است. انبیای 
الهی از زمان حضرت نوح علیه السلام, نظم موجود را به هم ریخته و در 
اضا اه 


«لْقَدٌ آَرسلتا رَسْلتا بالتتات وأنلتا 5 عم الکتاب والمیرّان لِیفَوم التّاسْ 
بالقَشط» 3 


رای رانا ار ره هب 
و ترازو را فرود اوردیم تا مردم به انصاف برخیزند. 


هدف همه رسالت ها و نبوت ها, بر هم زدن نظم فاسد موجود و استقرار 
نظام عادلانه مطلوب است و این امر در دین اسلام, محرزتر و مشخص تر 
می نماید. (4) 


مفهوم انقلاب در کاربرد سیاسی, با ویژگی هایی هم راه است که این 
پدیده اجتماعی را از حرکت های اصلاح طلبانه. نهضت های ازادی بخش, 
کودتا و شورش ممتاز می نماید. اين شرایط و ویژگی ها, 


1- چالمرز جانسون, تحول انقلابی: بررسی نظری پدیده انقلاب. حمید 
الیاسی (تهران: انتشارات امیرکبیر, 1363), ص 17 

نو کر آحمدت: تحلیلی مر اقاب اسااخن. (هران اتتضا رات آمیر کشر: 
37 

3- سوره حدید, آیه 25. 

ام یا موه رصم اند اصاشسی اد اشفارات. هرا 
2 ص29 - 28. 
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در قیام قائم منتظر عجل الله تعالی فرجه الشریف نیز وجود دارد؛ از این 
رو, خروج ایشان را می توان «انقلاب» نامید: 

9 ها ود های انقلاب مهدوی 


2 1. انقلاب مهدوی, حرکتی سریع و مردمی 


خر الیه اند مضه و خضاتب اهل. ااتری: جی انوا عمکه 
فیبایعونه ؛ () 


نجبای مصر و دسته های اهل مشرق به سوی او خارج می شوند تا به مکه 


(ذا قام قائمنا, جمع الله له آهل المشرق و آهل المغرب, فیجمعون له کما 
یجتمع قزع الخریف ؛ (2) 


اورد. همانند گرد امدن ابرهای پاییزی. 


خن خعوها هلا سمضی لمم الا کامحه ضرد ی سکف کامضست فده 
ها ال هار ۶ 


و به سوی او می آیند و بر آن ها کمتر از یک چشم بر هم زدن نمی گذرد., 
مگر همگی در برابر امام علیه السلام بین رکن و مقام هستند. 


2 . انقلاب مهدوی, همراه با خشونت 


خاکتذبر خنضر خقونت بر انار سار از نظریه بردا نان اقلا فیذه 


1- ابوالحسن علی بن عیسی بن ابی الفتح اربلی. کشف الفمه فی معرفه 
الائمه (بیروت: انتشارات دارالکتب الاسلامی, 1401ق), ج3, ص 269. 

2 محمد بن ابراهیم نعمانی, الغیبه (تهران: مکتبه الصدوق. 1397ق), 
ص 0 1. 

3- طوسی, الغیبه, ص84 2. 
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می شود؛ همه انقلاب ها با خشونت هم راه بوده اند. (1) تصور انقلاب 
بدون خشونت يا «انقلاب سفید» امکان ندارد. زمانی که نارضایتی عمومی 
ارو شام امعم ی تا مسا بر 
جامعه. ساکت و ارام نمی نشینند و به هر وسیله ای برای سرکوب و 
نابودی حرکت انقلابی متوسل می شوند. لذا جهاد و درگیری و خشونت بین 
حق و باطل, جریانی است که در سیر تکامل جامعه اجتتاب ناپذیر است. 
اما میزان خشونت در هر انقلاب, به عوامل بسیاری چون ویژگی های 
فرهنگی مردم, نوع رژیم حاکم, نوع نیروهای مسلح و وضعیت خاص داخلی 
وت الصالی ی دارم فزای حالس اطلات صوایر 1902 ور یک 
میلیون نفر از مردم _ یعنی از هر هشت نفر یک نفر _ کشته شدند و یا در 
جریان انقلاب ویتنام (1954) ارنش امریکا در ویتنام شمالی. جنوبی, 
کامبوج و لائوس. صدها هزار نفر را کشت. 


انقلاب مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف نیز بدون درگیری و خشونت 
متحقق نخواهد شد؛ و این که برخی راه تفریط را پیموده و معتقدند حتی به 
ماهیت پدیده انقلاب 


1- از جمله در آثار چالمرز جانسون و ساموئل هانتینگتون. به خشونت در 
هر انقلابی تصریح می شود. پیتریم سوروکین در بررسی خود از تاریخ 
اغتشاشات و انقلاب های ارویایی, به این نتیجه رسیده که بیش از 7۵70 از 
این اغتشاشات و انقلاب ها, با خشونت و خون ریزی بسیار همراه بوده 
است. [نک: چالمرز جانسون, تحول انقلابی: بررسی نظری پدیده انقلاب. 
ص 30- 17 ساموئل هانتینگتون. سامان سیاسی در جوامع دست خوش 
دگرگونی, محسن ثلائی (تهران: نشر علم, 1370), ص385]. :566 
۲ ,۲۵۵۲۱66۵5 نوا 0 ۱۳۴۱۲۵۲۵۵۷ 0۲ ۵106 بت با ,50۳0۵1 ۲۱۲۱۲۲۰ 
125-7 ۳۳۴ ,(1970 ,۷۵۲۲:۱۱۱۵ ۱6۷۷) 5216 ۲۳6 ۱۳ و6 آو99 9]0۸. 
2 اهل سنت معتقدند که به اندازه پر پشه, خون ریزی نخواهد شد و تمام 
مردم روی زمین, بدون مقاومت و سرکشی, به امام و ارتش او تسلیم می 
شوند. [محمد امینی گلستانی. سیمای جهان در عصر امام زمان( (قم: 
انتشارات مسجد مقدس جمعران, 1385), ح10, ص470 ]. 
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ناسازگار است و برخی روایات؛ به نادرستی این مسئله گواهی می دهد. 
بشیر می گوید خدمت امام باقر علیه السلام عرض کردم: 


مردم می گویند وقتی مهدی قیام کند, کارها برای او روبه راه می شود و 

به اندازه محجمه هم خون ریزی نمی شود. حضرت فر مود: «قسم به 
۳۳ که جانم در دست اوست ! اگر چنین موضوعی امکان داشت, برای 
رسول ِ صورت می , گرفت. در صورنی که در میان جنگ, دندانش خونین 
انجام نمی گیرد, مگر 5 که در مان جنگ, عرق بریزیم و خون ها ريخته 
شود.» سپس به پیشانی مبارکش دست کشید. (1) 


بعد از ان کة امام عجل الله تعالی فرجه الشریف خود را برای همگان 
معرفی و حجت را بر آن ها تمام می فرماید, معاندان کمر : به قتل ایشان 
تلد ند فدوز کترع: آ ار هی ور زود 


.بر فیقول: آنها الاس! آنا فلان بن. فلان* نا آبن تبو الله: آذغوکم. الی ما 
دعاکم الیه نبی الله. فیقومون الیه لیقتلوه...؛(2) 


۰ و می فرماید: ای مردم ! من حجه بن الحسن و فرزند پیامبرم ! شما را 
تب اس ور وت سپس مردم به پا می 


الشریف در حجمی 


اه لام سخاشیه طرالامان تبرت ارات عفسسه اتفام 
03 ق), ج52, ص‌358. 
2 ان فلس راهان سرعت: ارات مفسنسه فاد 
03 ق), ج52, ص 306. 
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سای سم وا او اه رواای ک اس کم وی ونم یور اک 
سوم, دو سوم, پنج هفتم, هفت نهم و نه دهم مردم اشاره می کنند. (1) 


با بررسی این روایات, آشکار می گردد که برخی از آن ها _ بر فرض 
اه وا اه یا فا ۱ 
و هیچ ارتباطی با دوران انقلاب مهدوی ندارد و روایاتی که به زمان ظهور 
و انقلاب مربوط است. برخی ضعف سند دارد و عمده آن ها از اسرائیلیات 
است. 


در بررسی میزان خشونت هنگامه انقلاب مهدوی, باید راه اعتدال را پیمود. 
از ان جا که پیش از ظهور و مقارن با ان. ستم گران حاکمان زمین هستند 
و امام علیه السلام برای برپایی حکومت عدل, در برابر همه کچ روی ها 
می ایستد, بی تردید معاندان در مقابل انقلاب و حرکت مردمی امام علیه 
السلام ایستادگی می کنند و درگیری حتمی است. اما امام, همان سیاست 
پیامبر گرامی اسلام صلی الله علیه و اله و سلم را دنبال می کند. او که 
شمیم رحمت و رافت است. به یقین اخرین حربه اش در مقابل معاندان 
خشونت خواهد بود. در سیمای حکومت جهانی مهدی عجل الله تعالی فرجه 
التتریت مهر و قهر در کتار یک دیکر جلوم خهاهد کرد .ور افت و عدالت: در 
ار ی ۱ 


امد ام کشا ساسا فص اس ای 3 
309 

2- علن اکبر مهدی پور, «بررسی چند حدیت شبهه ناک درباره عدالت 
آقتاب عالم تاب», فصل نامه علمی _ تخصصی انتظار موعود. ش14, 
ص‌130- 89؛ آیه الله سیدصادق شیرازی, «شمیم رحمت». فصل نامه 
علمی _ تخصصی انتظار موعود. ش‌12 - 11 ص494 - 483 مهدی 
حسینیان قمی, «دفاع از روایات مهدویت 3 (نقد شمیم رحمت), فصل 
نامه علمی _ تخصصی انتظار موعود, ش 12 - 1 ص518 - 459؛ نجم 
الدین طبسی, «درنگی در روایات قتل های آغازین دولت مهدی(». فصل 
نامه علمی تخصصی انتظار موعود. ش0, ص 386 - 355؛ سیمای جهان 
در عصر امام زمان(, ص 502 - 470. 
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2 3. انقلاب مهدوی, در جهت تغییر ارزش ها و ساختارها 


انقلاب مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف؛ در جهت تغییر ارزش ها و 
اصول حاکم بر زندگی فردی و اجتماعی مردم جهان است و می خواهد 
ضفاحه خدیدی: در ند نی و تاریخ ادف بحشا ید. چنین انقلابی خودبه ِِ 
متضمن دگرگونی اقتصادی, سیاسی, اجتماعی و فرهنگی است. زمانی که 

فکر و فرهنگ هر ملت منقلب شد. به یقین طبقات و گروه های اجتماعی 
شان ثابت نمی ماند؛ نظام سیاسی و اقتصادی شان نیز تغییر می پذیرد. در 
قران کریم از چنین انقلابی به زنده کردن _ «احیا» _ تعبیر شده. همان 


«استجییُوا له وللسول لا دعَاکُم لها بُْییکمٍ»؛(1) 


بخشد., انان را اجابت کنید. 


مردم از آن حیات قبلی که داشتند, می میرند و به حیات دیگری زنده می 
شوند که همان حیات دینی حقیقی است. 


کی که اسان یام حور نمی وه کربه هافر ام کانی 
سیاسی, اجتماعی یا اقتصادی نبود,. احساس عمومی آن بود که همان پیام 
اخلاقی, فرهنگی, اعتقادی يا عبادی. متضمن تغییر همه مناسبات جامعه 
است؛ لذا مستکبران عالم در برابرش موضع می گر فتند. 


3. ارکان وقوع انقلاب 
اشاره 


با ناهن یه اقلات‌های مفاضر اضا به نظر سی رسد سریری هر انقلایی 


4 


1- سوره انفال, آیه 24. 

2- برای مثتال, انقلاب فرانسه (1789)؛ انقلاب روسیه (1917) انقلاب 
چین (1911)؛ انقلاب کوبا (1959)؛ انقلاب الجزایر (1962)؛ انقلاب ویتنام 
(1954)؛ انقلاب نیکاراگوئه (1979) و انقلاب اسلامی ایران (1979). 
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حضور و کاربرد سه رکن انقلاب: مردم, رهبری و ایدئولوژی, بستگی دارد. 
صورت انفجاری در داخل جامعه رخ می دهد. چنان چه این مشارکت و 
حضور, رهبری قوی نداشته باشد و رهبری نتواند این حرکت را به نحو 
مطلوبی هدایت کند يا نتواند تحرک لازم را در تشکیل نهادهای سیاسی لازم 
به وجود اورد. به پیروزی انقلاب نمی توان امیدوار بود. انقلاب مهدی عجل 
الله تعالی فرجه الشریف با ایجاد نارضایتی عمیق مردم در ابعاد مختلف و 
فراهم آوردن زمینه برای شروع انقلاب. شکل می گیرد و با رهبری 
کاریزمایی و الهی قائم منتظر عجل الله تعالی فرجه الشریف و به پشتوانه 
ایدئولوژی شیعی, طبق وعده حتمی خداوند, پیروزی محقق خواهد شد: 


«وعَدَ ال الَذین منوا نکم وعَملْوا الصَالِحات لَيسَتَحلمََهُم فی الرْض کم 
و این من ق؛ ولنعکنی لهْمْ ديتَهْم الْذی ارتیم للم من 

حوفهغ أقنا بَعبَدُوتیِی لا ُشرکون بی سنا و من کفو بعد ذلک فاهانی فم 
1 1 


خدا به کسانی از شما که ایمان آورده و کارهای شایسته کرده اند. وعده 
دادم اسنت مها آنان را در این سرزمین جانشین [خود ] قرار دهد ؛ همان 
گونه که کسانی را که پیش از آنان بودند جانشین [خود ] قرار داد, و آن 
دینی را که برایشان پسندیده است به سودشان مستقر کند, و بیمشان را 
به ایمنی مبدل گرداند [تا] مرا 


1- سوره نور» آیه 55 
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عبادت کنند و چیزی را با من شریک نگردانند. و هر کس پس از آن به کفر 
گرانه انانتد که نافرما هه 


انقلاب حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف از نظر اجرا همانند 
دیگر انقلاب ها؛ به ژمینه های عینی و خارجی بستگی دارد و باید فضای 


مناسب برای وقوع آن شعل کیرد شهید محمدباقر صدر در این باره می 
گوید: 


تغییرات اجتماعی که سرچشمه الهی دارد, از جنبه اجرایی به شرایط 
بیرون متکی است و موفقیت و زمان انجام آر کین به آن دارد و 

درست به همین جهت بوده تست که اسفان در اشظار ماند تبنم فرن از 
جاهلیت بگذرد و آن وقت آخرین پیام خود را به واسطه حضرت محمد صلی 
الله علیه و آله و سلم فرستاد و با آن که جهان در دوران فترت, نیاز شدید 
به 9 داشت, ولی , به خاطر وابستگی اجرایی به شر ایط خارجی, وز. آن 


3 ]۷ مردم 


اشاره 

انقلاب, حرکتی مردمی است که به وسیله توده شروع می شود و به 
فرجام می رسد. مراد از نقش مستقیم مردم در وقوع انقلاب آن است 
که گروه چشم گیری از توده ها, در انقلاب مشارکت نمایند و دیگران 


پیز خملا به.-مخالفت با آن. تبردازند. مج ان ش کت تمد ها در انقلات ها با 
یک دیگر متفاوت است؛ برای مثال. در انقلاب روسیه شمار نوده های 
شرکت کننده زیاد نبود و تنها بخشی از کارگران و سربازان را شامل می 
شد و دهقانان که بیشتر جمعیت را تشکیل می دادند. عموما با سکوت 
حود, به 


1- محمدباقر صدر, رهبری بر فراز قرون «گفت وگو درباره امام مهدی(», 
مصطفی شفیعی (تهران: انتشارات موعود, 392 ص 7 7. 
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تخولانت رضایت می:دادند؟ اما کر انقلاب اتلامی, آبران خفرنا قمه دم,ها 
شرکت داشتند. (1) 


این حرکت مردمی, برخاسته از نارضایتی عمیق در ابعاد مختلف است. به 
حدی که از بهبود اوضاع ناامید می گردند. ظهور این نارضایتی, تغییر در 
کنش و رفتار افراد جامعه را باعث می گردد. به شکلی که همین نارضایتی 
عمومی, اولین عامل و شرط لازم در وقوع هر انقلابی است. نارضایتی و 
خشم از وضع موجود 9 طلب یک وضع آزحاتی مطلوب, اساس هر انقلابی 
به شمار می آند به گونه ای که شناخت عوامل نارضایی و شناخت آرمان 
مردم به معنای شناخت خود انقلاب است. (2) اگر نارضایتی پدیدآمده, 
عمیق و در برگیرندم تمام پا بخش عظیمی از جامعه باشد و آرمان 
ایجادشده. واحد و فراگیر و روحیه انقلابی نیز شدید و فراگیر باشد. وقوع 
انقلاب و پیروزی اجتناب ناپذیر است. پیامبر گرامی اسلام صلی الله علیه و 
اله و سلم در توصیف وقایع دوران ظهور می فرماید: 


در آخرالزمان, بلای شدیدی که سخت تر از آن شنیده نشده باشد _ توسط 
فرمان روایان اسلامی _ بر امت من وارد خواهد شد؛ به گونه ای که 
فراخنای زمین بر آنان تنگ خواهد گشت و زمین از بیداد و ستم لب ریز می 
رنه کتان کم موفن ند ای رهاین از سح پناه گاهی نمی یابد که بدان 
پناهنده شود. (3) 


سیر اتید بای بر اقاات ام ص17 .150 

2- مرتضی مطهری, پیرامون انقلاب اسلامی, ص 31. 

محمدین. قندالله. (حاکم شا وری ام مدرک علی: آلهتکستن. قو 
الحدیثت (بیروت: انتشارات دارالفکر, بی تا ج4, ص 465 ؛ ۰ یوسف بن یحیی 
مقدسی سلمی شافعی, عقدالدرر فی اخبار المنتظر (قاهره: انتشارات 
فوستری: احفای الحش,ه رهام الناطل اقرد کایفانه آیه الله رخف 
نجفی, بی تا)» 19, ص6۵64. 
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به طور کلی, سیمایی که روایات از عصر ظهور ترسیم می کند این است 
که فتته و آشوب, هرج و مرج, نا به سامانی, تاامنی, ظلم و بیداد. تابرابری 
و اجحاف, قتل و کشتار و تجاوز, همه جا را فرامی گیرد و زمین, از ستم و 
ای ار ات هو دا مها ان فا 
فصل هایی را با عنوان «فتن» يا «ملاحم و فتن» تدوین نموده اند و کتاب 
های مشتلی به‌نام الفتم و الملاجم نکاسته شده است, افرایشن طلم و 
جور و زیادترشدن فساد, نمایی از ناکارایی تمام دولت های طاغوت را 
نشان می دهد و ناامیدی از این دولت ها و حکومت ها, به نفی و سلب 
وضع موجود می انجامد. از طرفی در کنار اين فتنه ها و اشوب هاء با روند 
روبه رشد عقل, فهم و علم ادمی و برجسته شدن و طرح مفاهیم و 
معیارهایی چون ازادی و برابری, احترام متقابل, استقلال و حقوق بشر _ 
هر چند در عمل به آن ها اعتنایی نمی شود _ جهش های تاریخی به وجود 
می آید که زمینه ظهور را فراهم می سازد. در واقع اين جنبه ایجایی, 
مکمل و متمم آن جنبه سلبی است و هر دو در کنار یک دیگر, نارضایتی 
انقلابی را به حدی می رساند که مردم گرد مهدی عجل الله تعالی فرجه 
الشریف جمع می شوند و او را برای حکومت می اورند. همانند عروسی 
که شب زفاف به سوی خانه شوهر می برند؛ (1) امت به او پناه می اورد. 


1- رضی الدین علی بن موسی بن طاووس, الملاحم و الفتن فی ظهور 
الغائب المنتظر (بیروت: موّسسه الاعلمی, بی تا), ص‌139: نجم الدین 
طبسی با همکاری جمعی از فضلا, معجم احادیث الامام المهدی( (قم: نشر 
ها یی 21 
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آن گونه که زنبور به ملکه خویش پناه می برد؛ (1) و از هر سرزمینی به 
سوی او روانه می شوند و با اشتیاق به سوی او می شتابند, همان طور که 
شتر ماده به طرف فرزند خود می رود. (2) 


3 ۰1 1. ایجاد نارضایتی عمومی پیش از وقوع انقلاب براساس دیدگاه نظریه پردازان انقلاب 


اشاره 


بسیاری از نظریه پردازان انقلاب با تأکید بر یک عامل خاص, سعی می 
کنند تا نارضایتی در وقوع انقلاب را تبیین کنند. 2 این روش از طریق 
۱۳ را در وقوع انقلاب بر عوامل دیگر 
اولویت می دهند. این امر ممکر است نات گرفته از تفاوت پیش دهن 
های نظریه پردازان باشد و از طرفی. ممکن است پارادایم های مختلف در 
زمان های متفاوت در جوامع حاکم باشد. امروزه به اثبات رسبده است که 
در حوزه علوم اجتماعی یک پارادایم وجود ندارد؛ بلکه چندین عامل با یک 
دیگر دست اندرکارند و پارادایمی که دست کم در یک جامعه خاص تا حدی 
مسلط باشد, اکنون به شدت زیر سوال رفته است. 


در روی کردهای مختلف به انقلاب اسلامی ایران, گاه بر عوامل اقتصادی 

احصاعی ه ام بر عوامل زوا ن اختی: نشیاستی و فردفنحی تیه فی. کنند: 
برخی نظریه های انقلاب نیز ره یافت چندعلیتی به انقلاب داشته اند. نیکی 
کدی, معتقد است که مجموعه ای از نارضایتی های 


1- معجم الملاحم و الفتن؛ ج4, ص 352 (به نقل از: سید بن طاووس, 
2- مقدس سلفی شافعی, عقدالدرر, ص‌3 1 1. 
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سای اما ناه در وق ان اسای سس 
بوده اند. (1) وی در تبیین وقوع انقلاب و ظهور اسلام در قرن هفتم میلادی 
نیز همین عوامل را مطرح کرده و بیان می دارد که این عوامل, به فهم 
علل ظهور اسلام و غلبه سریع آن بر قبایل عرب کمک می کرد. (2) 


پیتر سوروکین از دیگر نظریه پردازانی است که با ره یافتی ترکیبی به 
انقلاب می نگرد. وی آشکارا حرکت های انقلابی را تحقیر می کند. نظریه 
او به این دلیل ارزش مند است که به بررسی عواملی می پردازد که 
موجب بروز روند انقلاب می گردد. او انقلاب را پدیده ای می نگرد که به 
رابطه ارزشی محیطی, 0 
اکثریت جامعه و هفکزن نبودن ارضای آن غرابر در خداقل ظروری. خوده: به 
وجود می آید. (3) سوروکین شش گونه کلی سرکوب را منجر به وقوع 
انقلاب می داند: «سرکوب غرایز مربوط به تغذیه (گرسنگی)؛ سرکوب 
غریزه دارایی؛ سرکوب غریزه جنسی؛ سرکوب انگیزه آزادی؛ سرکوب 
غریزه اظهار وجود يا تصریح عقاید یا خودبیان گری». 


از نظر وی, انقلاب ممکن است پاسخی به سرکوبی یک يا تعدادی از غرایز 
باشد؛ اما عمدتا پس از سر کوبی همه غرایز رخ می دهد. (4) وی بر اخرین 
تفر کفتب: در وقمی انقلاب اضرار دارد: اما شیاین اد تظریه برداران انقلات 


به 


1- نیکی ار. کدی, ريشه های انقلاب ایران, دکتر عبدالرحیم گواهی (تهران: 
نشر فرهنگ اسلامی, 1375), ص <1. 

2- نیکی آر. کدی, ريشه های انقلاب ایران, دکتر عبدالرحیم گواهی (تهران: 
نشر فرهنگ اسلامی, 1375), ص23 22. 

۴۲۱۱۲۱۳۲ 50۲06۲۲, ۲۳۵ 50610100۷ 0۴ ۳66۵۷۵۱۱۷10۳0 6۷۷ ۷۵۲ ۰3 
.۳ ۱۲5۲ ۳۱۵ ۵۱۱5۱۵۵0, 1925(, 7 

.۱010, ۲40-41 -4 
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نقش محدودیت های اقتصادی در ایجاد نارضایتی عمیق انقلابی پای می 
فشارند؛ اگرچه در بین آن ها در نوع تأثیرگذاری اين عامل, اختلاف نظر 
وجود دارد. سا ای ی یهام لت ۱۱ 
انقلاب ها.؛ به هنگام رونق و رشد اقتصادی اجتماعی, روی می دهند یا 
زمانی که ر کود و تنزل اقتصادی _ اجتماعی باشد؟ 


تمارک 


شده» در هر «دوران تاریخی» را علت انقلاب می داند. ریشه همه انقلاب 
هار در شیوه تولید و عدم تطبیق زیربنا و روبناست. زیربنا به ساختار 
اقتصادی يا شیوه تولید برمی گردد که ساختار روابط اجتماعی را معین می 
کند. این ساختار در هر دوره» شامل دو طبقه است: طبقه حاکم و طبقه 


طبقه حاکم از طریق «نظام تقسیم کار اجباری» و «مدرنیزاسیون», «از 
خودبیگانگی» طبقه تحت استثمار را باعث می کرد و سپس تداوم تولید و 
استثمار و بحران ها, آگاهی طبقاتی در طبقه استثمار شده را تاکنته فم. 


شوه آن ام مه انفا پی‌سفت اسر مس ‌آهاهد. زر 
ای یل 


ار مات که اعمافات ها سود ها اشساوم 
_ سیاسی, پس از دورانی طولانی از فشار و سرکوب 


1[- اندره پیتر. مارکس و مارکسیسم. شجاع الدین ضیائیان (تهران: 
دانشگاه تهران. 1360), ص‌115- 107: مصطفی ملکوتیان. سیری در 
نظریه های انقلاب (تهران: نشر قومس, 1372). ص 65 - 45. .5 .۸۵۰ :566 
,(5 197 ,۱6/50۲۲ :1۵۴00۳ 6100 ]۳86۵۷۵ 0۴ ۲۳۵۵۲۱۵6 ,0620۳۵۲ 
4-3 5. 
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هميشه چنین نبوده است که انقلاب ها در زمان وخیم تر شدن اوضاع, پیش 
افدم باشتت: لکد برعکس, انقلاب غالبا در زمانی پیش می آید که مردمی 
که دیر زمانی با یک حکومت ستم گر بدون هیچ گونه اعتراضی کنار آمده 
اند. یک باره دریابند که حکومت. فشارش را تخفیف داده است؛ آن گاه 
است که علیه حکومت اسلحه به دست می گیرند. (1) 


برخی از نظریه پردازان انقلاب. این ایده توکویول را با اختلاقاتي پذیرفته 
ات کین رصع اس که املابت های فرانسه ره ناسا نو 
افریکا ه با و صراجضی که اعظر حضاو وا گرا ستتد انار 
نیفتاد بلکه برعکس, در کشورهایی صورت گرفت که از نظر اقتصادی 


دیفنتی اقلا هار رمانی.همکم الخخوع فی <اند که هد آر .خن طو ان 
از توسعه اقتصادی ۳ اجتماعی؛ توسط یک دوره کوتاه مدت عقب گرد 
سریع دنبال شوند. (3) 


نف قظار دپومسیی کات مش بات ماش انا پوصفیت کر در عانمه 
وابسته است. وجود نارضایتی, سازنده انقلاب است.؛ نه وضعیت 


1- الکسی دو توکویل, انقلاب فرانسه و رزیم بد بیشین ] محسن ثلائی 
(تهران: نشر نقره؛ 1309), ص324. 

2- کرین برینتون, کالبدشکافی چهار انقلاب. محسن ثلائی (تهران: نشر نو, 
1 ) ص <4 - 32. 

3 مصطفی ملکوتیان سیری در نظریه های انقلاب. ص 127 - 157. 
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قایل امس ره کافی با نی از پرارا تاک منم ای ان 
اعتا که از عظر کالاهاء موقعیت وفدرت فیز‌سستر سکن است از نظر 
را ای اه ها و 
بزنند. به همین صورت و با احتمال قوی تر, فقیران ناراضی ممکن است 


جیمز دویس از طریق نموداری که به منحنی «[» مشهور است. بیان می 
کند که تا وقتی شکاف بین خواسته ها و دریافت های مردم اندک باشد. 
مشکلی پیش نمی ان اما در صورتی که خط دریافت ها به شکل «ل» 
درآید و شکاف مزبور تحمل نایذیر گردد, انقلاب صورت هی کبزرق: (1) 


اتذیشه ممصاوری در آنناند تشر این تکنه تاکید.عی. کنه کم کاو اضلا< 
عالم؛ از دست انسان خارج است و روند رو به تباهی جهان, جز با دخالت 
خدا و تحقق اراده الهی در زمین بسامان و صلاح بازنمی اید. در زمینه 
اقتصادی, وقتی به دو شاخص عدالت اقتصادی, یعنی کاهش نابرابری و 
فقر در عصر امروز می پردازیم. اشکار خی درد که نظام سرمایه داری 
کنونی جهان. نهادها و سازکارهای این نظام., نه تنها عدالت اقتصادی را به 
ارمغان نمی اورد, 0 جهان را بیش از پیش, پر از ظلم و تبعیض و فقر و 
نابرابری خواهد کرد و بشر, نه تنها به رفاه اقتصادی و بی نیازی دست نمی 
یابد, بلکه فاصله عمیق میان کشورهای توسعه يافته و در حال توسعه, 
بیشتر و بیشتر 


1- 6 آوو 50۲ :۱8 ,6۵۷۵۱۱100 0۴ ۲۳۱6۵0۵۲۷ 2 ۲0۵۷۷/3۲0 رکع] ۲2۷ 20۲66[ 
7- 150 ۳۴ ,00.6 ,50]6 ۲۳6 ۰۱0۱ و هم چنین: مصطفی ملکوتیان 
سیری در نظریه های انقلاب. ص140. 
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می گردد و هدف نهایی عدالت اقتصادی که آزاد شدن انسان ها از رنج 
طلب و کسب بیش از حد است تا بتوانند به طور خلاقانه در کارهای بی 
شمار غیراقتصادی مربوط به روح و ذهن درگیر شوند. در عصر جهانی 
سازی و به دست بشر تحقق پذیر نیست. 


بی تردید, فقر و نیاز روزانه به غذا,؛ لباس. مسکن و.... بدترین و 
ناهنجارترین اسارت برای بشر است؛ زرا آسانشن و .فراعت وا از آذفت 

می کند و زمینه های رشد و تکامل معنوی و مادی او را نابود می 
تب زد احادیثت بسیاری درباره رفاه اقتصادی دوران ظهور وجود دارد که به 


مواردی اشاره می شود : 


واعلموا کم ان اثبعتم طالع المشرق سلک بکم منهاج السول... و کفیتم 
متوته الطلت و افو تسم اللمل الفادخ عن ااعناق.. ۱1۱۰ 


بدانید اگر شما از قیام گر مشرق پیروی کنید, شما رز به آیین پیامبر 
دز آه ورگ ج ا از ردیح طلب و ظلم آسوده شوید و بار ی را از شانه 
هایتان بر زمین نهید.. 


بکون فن» ای النهدت.: والعال بوخ کنوس: بقمم. فاحل فیفول: ‏ 
مهدی آعطنی, فیقول؛ حد "121 


در زمان مهدی علیه السلام . ۰ مال؛ , خرمنی شود. هر کمن نود مهد آید و 
گوید: به من مالی بده ار بکتر: 


و یعطی الناس عطایا مژتین فی السّنه و یرزقهم فی الشهر رزقین.. . حتّی 
لاتری محتاجا (لی الرزکاه و بجیء آصحاب ال کاه بز کاتهم الی العحاه یچ 
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من شیعته فلا یقبلونها, فیصژونها و یدورون فی دورهم, فیخرجون الیهم, 
فا اس ی ای و ۱ 


امام مهدی علیه السلام, در سال دو بار به مردم مال می بخشد و در ماه 
دو بار امور معیشت به انان می دهد... تا نیازمندی به زکات باقی نماند و 
صاحیان ز کات زکاتشان را ترد محتاجان آورند.و ایشان. تبذیرند. پیش آنان 
زکات خویش را در کیسه هایی نهند و در اطراف خانه ها بگردند و مردم 
بیرون آیند و گویند: ما را به پول شما نیازی نیست... پس دست به 
بخشایش گشاید, چنان که تا ان روز کسی ان چنان بخشش اموال نکرده 


باشد. 


با استناد به روایات, در زمان مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف. 
گستره عدالت اقتصادی اسلام, سطوح تولید, توزیع و مصرف را فرامی 
گیرد و رشد اقتصادی پایدار, حذف فقر, کاهش نابرابری و آموزه اصلاح 
الگوی مصرف را به ارمغان می آورد. اما باید توجه داشت که با وجود 
اهمیت عدالت اقتصادی, امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف در 
انسان ها ساخته نشوند. جامعه بنیاد صحیح نخواهد یافت. باید توجه داشت 
که قیام آن حضرت به سوی مستضعفان جهت گیری دارد, اما خاستگاه این 
انقلاب تنها مستضعفان نیست. برخلاف مکاتب مادی گرا که انقلاب را فقط 
و فقط به محرومان نسبت می دهند و به سود ان ها می دانند که علیه 
طبقه مرفه قیام کنند. نهضت پیامبران و انقلاب مهدوی به سود محرومان 
است. اما منحصرا| به دوش 
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محرومان نیست. درک نکردن تفاوت بین جهت گیری و خاستگاه انقلاب, 
منشا بسیاری از اشتباهات شده است. (1) 


انقلاب مهدوی از آن جا که بر فطرت انسان ها و انسانیت آن ها تکیه دارد, 
تنها مخاطبانش محرومان نیستند؛ بلکه همه گروه ها و طبقات اجتماعی در 
پیروزی ان ات به همین ِِ پیامبران از 7 دعوت خویش و در 
فطرت الهی به زنجیره 0 و آن ها را اصلاح کنند و از درون به 
انقلاب می پردازند. مگر نه اين است که در انقلاب عم 
فردی از همان گروه مرفه و یا به اصطلاح از طبقه استثمارگر, به وی 
ایمان آورد و به حمایت او برخاست: «وقال رَجْل مَوْمنْ من آل فرعون 
یکتم اِیمَاته ,۰ (2) و يا همسر فرعون به حمایت از انقلاب موسوی, بر 
ضد همسر خود اشفت. (3) 


جنبش ها و تحولات تاریخی باید بر تغییر در محتوای درونی انسان ها 
استوار باشند؛ زیرا محتوای درونی انسان. منشا حرکت های تاریخی است. 
اندیشه و اراده, محتوای درونی ادمی به شمار می اید و در قلمرو تاریخ و 
اختماع. لفیق. انجنته و اراده. آنندم. شاز ادف است و اناس-جنیش 
تاریخی او را فراهم می اورد. به عبارت دیگر, اگر محتوای درونی آدمی را 
زیربنا و منشاً تمام تغییرات بدانیم, مجموعه پیوندهای اجتماعی و نظام 
های زقد فاتت و تشکیلات بشری؛ تابعی از متغیر همان زیربنا پا محتوای 
درونی انسان خواهد بود. پیوند و رابطه ای که میان زیربنا (محتوای 


2- سوره غافر, ایه 29 
3- سوره نجربم» ابه 11 
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درونی آدمی) و روبنا (وچنع و حال جامعه) وجود دارد, نوکيٍ داسا ان 
است. اند شریفه «ِنَ الل لا بُعَر ما بقَوّم حتّی یقیژوا م یأنمُسه», ۷ 
روشن گر همین رابطه میان روبنا و زیربناست. ظواهر و شئون و احوال 
هر جامعه, وقتی تغییر خواهد کرد که وضع نفسانی انسان ها تغییر کند و به 
یقین»؛ , تغییر حال روانی یک تن يا دو تن يا سه تن از افراد جامعه. تمام ملت 
را به جنبش و انقلاب وانمی دارد. بلکه حالت های نفسانی همه افراد 
جامعه باید زیر و رو شود تا سرنوشت عمومی آن..ها عوض کرد .هز 

آندازه آزهان متعالی تر باشد, هدف نیک تر و پردوام تر است 0 
ارمان پست و محدود باشد, غایت نیز خردتر و ناچیزتر خواهد بود. (2) 


میشل فوکو, فیلسوف مشهور فرانسوی و نظریه پرداز پست مدرنیسم در 
زمینه ريشه یابی علل وقوع انقلاب اسلامی ایران. می گوید که این انقلاب. 
امکان ندارد با انگیزه های اقتصادی و مادی صورت گرفته باشد؛ زیرا 
جهان. شورش و قیام همه مردم بر ضد قدرتی را شاهد بود که مشکلات 
اقتصادی آن در حدی بزرگ نبود که در نتیجه آن, میلیون ها ایرانی به خیابان 
ها بریزند و انقلاب کنند. از اين رو. ريشه این انقلاب را باید در جایی دیگر 
جست وجو کرد. به نظر وی, روح انقلاب اسلامی در اين حقیقت نهفته 
است که ایرانی ها از خلال انقلاب خود, درصدد ایجاد تحول و تغییر در 
خویش بودند. در واقع هدف اصلی آنها, ایجاد تحولی بنیادین در وجود فردی 
و در حیات سیاسی _ اجتماعی و در نحوه تفکر و شیوه نگرش 


ورن :رگم آبه: 1 1 ۱ 
2 سیدمحمدباقر صدر. سنت های تاریخ در قرآن. دکتر سیدجمال الدین 
موسوی (قم: دفتر انتشارات اسلاهی؛ بی ا), ض 50 1. 
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خویش بود. ایرانیان خواهان دینی بودند تأ تجربه و نحوه زیستن خود را 
دگرگون سازند و برای این منظور, بیش از هر چیز, 
بودند. آنان راه اصلاح خود را در اسلام یافتند؛ اسلامی که برای آنان هم 
دوای درد فردی و هم درمان بیماری ها و نواقص اجتماعی بود. (1) 


به طور کلی, در بررسی عوامل ایجاد نارضایتی در وقوع انقلاب می توان 
گفت: انسان با ترکیب خاص خود از حس, غریزه, خیال, فکر و نظارت عقل 
بر راه ها و هدف ها, به حرکت روی می اورد و از آن چه دارد, به آن چه 
می تواند و باید داشته باشد. می پردازد. با این حرکت. برخورد با مانع ها, 
محدوده ها و دیوارها آغاز هی شود و نیا به قدالت.. اخساس می کردد. دز 
این مرحله, آن جا که مزاحمی و شریکی در حدودش سر برمی دارد و 
سریرستی آذفف را ادعا می کند., این آزادی و عدالت و آن شخصیت 
ی اد ور ایا رال ی ات جر 
و خلاصی از هر مزاحم و مهاجمی, نز ین هی شود تا از شخصیت, آزادی, 
عدالت و محجدوده سرزمین» ناموس و دارایی خویش, دفاع نماید که 
احساس می کند اینها جزئی از او هستند و هجوم به ان ها هجوم به خود 
اوست. (2) 


جوهره اصلی و اصیل مهدویت که ظهور حق در زمین را نوید می دهد, 
فراهم آورنده اين نیازهای طبیعی بشر است. ظهور حق, شامل آشکار 


شدن 


[- میشل فو کو, ایرانی ها چه رویایی در سر دارند, حسین معصومی 
همدانی (تهران: انتشارات هرمس, 1377), ص 69. 

2 علی صفایی حائثری, درس هایی از انقلاب. دفتر سوم: قیام (قم: 
انتشارات لیله القدر, 1382). ص 57 - 56. 
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حقایق, رسیدن هر ذی حقی به شایستگی اش: بازبریایی نظام کیهانی و 
اجتماعی درست. بسامان شدن همه چیز, و به نوعی ظهور خدا در زمین به 
واسطه برپایی و تحقق حق است: «ویمَخْ ال الباطِل وَبْجوٌ الحق 
بِکلِمَایه»؛ (1) «خدا باطل را محو و حق را با کلمات خود محقق می سازد» 


و نیز «ویرید اللَة از ای یکلماته»؛ (2) «خدا می خواهد حق را با 
کلمات خود محقق ِِ محقق شدن حق آن گاه خواهد بود که حقیقت 
آشکار گردد (بعد معرفتی), ذی حق به آن چه سزاوار آن است برسد (بعد 
فقهی و جزایی و حقوقی), نظام عالم و آدم چنان شود که باید (بعد کیهانی 
و اجتماعی), و وجه خدا چنان که هست و تا آن چا که ممکن است. در 
زمین ظاهر گردد. (3) 


به اعتقاد ما,؛ انقلاب مهدوی یک فرانظریه به شمار می آید؛ ؛ نظریه ای که 
بسامان بخشی دیگر نظریه ها هم چون زیرمجموعه خود تواناست. این 
نظریه های زیرمجموعه ای _ که قبلا ذکر شد _ در عین این که هر یک دچار 
ابهامات و در معرض نقدهای عمده ای است, تنها گوشه هایی از پدیده 
اقا بسا شاسایی می که اه مووونت سره یم قوی تظوره ور 
مقایسه با دیگر نظریه ها و ره یافت ها جامعیت دارد. 


اشاره 


در هر انقلابی, وجود رهبری ضروری است که بتواند نارضایتی های 


1- سوره شوری, آیه 24. 

2- سوره انفال, آیه 7. 

3- علی موحدیان, جوهره مهدویت ادلی پدیدارشناسانه در کارکردهای 
انقلاب مهدوی» (قم: سازمان تبلیغات اسلامی, 1385), ص 25. 
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موجود در جامعه را فعال سازد و آن ها را به سمت براندازی هدایت نماید. 
بسیاری از شکاف های سیاسی. فکری, اجتماعی و.... در جوامع مختلف 
وجود دارد که به دلیل فقدان چنین رهبرانی, به انقلاب يا پدیده اجتماعی 
مشابه تبدیل نمی گردد. از این روء رهبری در جریان یک انقلاب واحد, نقش 
های متعددی دارد؛ از قبیل فعال سازی نارضایتی از وضع موجود, 
برانگیختن روحیه انقلابی, بیان و گسترش اندیشه و ایدئولوژی جدید, تنظیم 
و برنامه ریزی راه بردهای حرکت انقلابی, بسیی کردن و به صحنه اوردن 
توده ها, ترسیم و برقراری نظام سیاسی جدید و نیز تلاش برای رسیدن به 


ویژگی های شخصی يا فرهمندی (1) رهبران. می تواند در وقوع انقلاب 
نقش موتری ایفا کند. رهبران معمولا دارای فریحه و استعداد خاصی 
هستند و از نظر روان شناختی نمی توانند پیرو دیگران باشند. لنين _ رهبر 
انقلاب روسیه فردی باهوش, دارای پشتکار, بسیار خودر ای و بدون 
وابستگی به قیود وجدانی, نا و دارای قدرت هیینو نبیزمی بود. (2 
او حتی می توانست فکر و اراده خود را نیز به دوستان انقلابی اش تحمیل 
کند. وی نامتمایل , به تجملات و شوخ طبع نیز بود. (3) 


پیروز شوند, به دست خود بذر نابودی خویش را می کارند و پس از مدنی؛ 


6۳۵۲15۲۱۵ -1 

2- میخائیل گورباچف, تاریخ گویای دوران انقلاب اکتبر شوروی, فتح الله 
دبده بان (تهران: بی جا,؛ بی تا), ص 02 - 79. 

3- برتراند راسل, تثوری و عمل بلشویسم. احمد صبا (تهران: بی جا, بی 
تا) ص34 - 31. 


ص :48 


خخضول آن را خره می .کنتته گام به نظر من رسد که تشر توشت: صلت: ها و 
انقلاب ها, از نقش رهبرانی چون روبسپیر, کرامول, ناپلئون. لنین و 
کاسترو جداناشدنی باشد. 


مونتگومری الامین, ارزش های اصلی و مشترک رهبران را در چهار گروه 
مشخص؛ گرداوری و مقوله بندی 3 


1 تدبیر: اين ارزش با صفاتی چون عقل, انصاف يا بی طرفی و کیاست 
گره می خورد. 


کند. صفات مرتبط با عدالت عبارت است از: وظایف مذهبی, اطاعت و 
اراده نیک تسبت به دیگران. 


3. اعتدال: به معنای کنترل خویش به عنوان بالاترین پیشرفت ماهیت 
و ان 


4 شکیبایی: صفت روحی است که ند کی را در مقابل بلایا و آزمایش ها 
تحمل بتیز .فی کین شحاعت اخلافی و اتضباط شحصضی ربا کیان ارعاط 
دارد. (1) 


تأثیر رهبری بر جامعه و انقلاب, امری پیچیده است و نمی توان حکمی کلی 
درباره ان صادر کرد. رهبر می تواند مردم مجور» (2) وظیفه محجور» ۳ پا 
ترکیبی از هر دو باشد. رهبران مردم محور, به مردم احساس هویت و 
قدرت 


]۷/0۲۱۲00۲۵۲۷ ۸۵۱3۳۳6۵۱۲۲, ۲۳6۵ ۳۵۲۲ 0۴ ۱۵۵0 6۲6۲۱۱0 )۱6۷ ۷۵۲: -1 
۳۱۱۵۲۲۲ 5 50۲, 1961(, 7 

0 600۱1 6-0۲۱۳۱۲60 2 

۲261-0۲16۳۲0 -3 
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بندی شده تکیه می کن: 


امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف در اعتقاد شیعه, تنها رهبر 
حکومت اسلامی نیست ؛ بلکه پیشوایی معصوم به شمار می اند که خداوند 
او را به این مقام منصوب کرده است. امامت تنها یک مقام و حکومت 
ظاهری نیست, بلکه یک مقام والای معنوی و دینی است. امام هدایت همه 
جانبه مردم را در امر دین و دنیا برعهده دارد. امام مهدی عجل الله تعالی 
فرجه الشریف, تلاش در جهت تربیت دینی و معنوی جامعه, بالندگی فضایل 
و کمال های عالی انسانی و کسترش تقوا را در برنامه دارد و بسیاری از 
امور مانند برقراری عدالت اجتماعی, امنیت و ازادی, در سایه این اهداف 
محقق خواهد شد. قران کریم در ترسیم سیمای معنوی حکومت صالحان _ 
که وعده تحقق آن به دست مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف 


داده شده می فرماید: 


«الذِینَ ان مَكتَاهْمْ رفی الأْض 0 
تالععروف ونوا عن ااعتکر وللم عافد »؛ (1) 


زکات می دهند و به کارهای پسندیده وامی دارند. و از کارهای ناپسند باز 


توا ال کوة وَأْمَرُوا 


سیره فردی و ویژگی های شخصیتی امام مهدی عجل الله تعالی فرجه 


1- سوره حج, آیة 41. 
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اين آخرین رهبر جهانی, مردم محوری را در کنار وظیفه محوری در برنامه 
دارد و علاوه بر صفاتی از قبیل تدبیر, اعتدال و شکیبایی؛ انسانی معصوم, 
برگزیده از جانب خدا| و دارای علم لدنی است. او کمال موسی؛ ,. شکوه 
عیسی و شکیبایی ایوب را دارد. (1) علم به کتاب خدا و سنت پیامبر صلی 
الله علیه و اله و. سنلم در دل. او ریشته دماننده: آن چنان که گیاه در دل 
مساعدترین زمین ها ريشه می دواند. (2) مهدی عجل الله تعالی فرجه 
ار سا اه را ور ای ات ۳ 
شتابنده به سوی نیکی ها و بزرگواری ها؛ مبارز و سخت کوش است ؛ (4) 
داناترین, حکیم ترین, پرهیزکارترین, بردبارترین. بخشنده ترین و عابدترین 
قودم بشما فی. آید. ۳ تقواييشه است و از روی بصیرت و هدایت گام 
برمی دارد: (6۱) 


(ذا بعث الله رجلاً من اطایب عترتی و ابرار ذریتی, عدلاً مبارکاً زکیاء لا 
یغادر مثقال ذره... یکون من الله علی خدو لا یغتژ بقرابه, ولا بضع حجرا 
علی حجر...(۶) 


1- ابوجعفر محمد بن علی بن الحسین بن بابویه, عیون اخبارالرضا (قم: 
ِ توس, بی تا), ح1, # ۰ 
- علامه مجلسی, بحارالانوار. 52 ص317؛ شیخ لطف الله صافی. 

منتخب الاثر فی الامام الثانی عشر( (تهران: کتابخانه صدر. 1373), 
ص 3)09. 

3- ابن طاووس, الملاحم و الفتن,. ص108. «به نقل از: کامل سلیمان. 
روزگار رهایی, علی اکبر مهدی پور (تهران: نشر آفاق, 1376). ج2, 
ص50 9» 

4- جمال الاسبوع. ص310. «به نقل از: مسعود پورسیدآقایی و دیگران, 
تاریخ عصر غیبت (قم: انتشارات حضور, 1379), ص 436» 

5- شیخ علی یزدی حائری, الزام الناصب فی اثبات الحجه الفائب. ص 9. 
(به نقل از: روزگار رهایی, ج1, ص132) 

6- علامه مجلسی, بحارالانوار ج2ظ, ص 269. 

7- ابن طاووس. الملاحم و الفتن؛ ص 006 1. 
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آن گاه خداوند مردی را از بهترین فرزندان و پاک ترین عترت من برمی 
انگیزد که سرایا عدل و برکت و پاکی است؛ از کوچک ی ی 
چشم نمی پوشد.. . او فرمان خدا را پیروی می کند, با کسی حساب 
خویشاوندی ندارد 1 (از متاع دنیا چیزی برنگیرد). 


یکون اولی بالناس من آنفسهم, و آشفق علیهم من آبائهم و امهاتهم. و 
یکون اشد الناس تواضعاً لله سا و یکون آخذ الناس بما ۳ به, و 
الناس عما ینهی عنه؛ (1) 


او بر مردم از خودشان اولا ترٍ» از پدر و مادرشان مهربان ترء و در برابر 
خدا| از همه متواضع تر است؛ آن چه به مردم فرمان می دهد, خود بیش از 
دیگران به آن عمل می کته و آن که مر دم زا از آن. تفن اف نمایته, ود 
پیش از همگان از آن پرهیز هی کند. 


,.. یکون آعلم الناس, و احکم الناس, و اتقی الناس, و احکم الناس, و 


و داناترین مردمان. حکیم ترین آنان؛ پرهیز کارترین انسان: بردبارترین 
0 آنان و عابدترین همگان است... 


رایاشخ ره اه فر یخی تفا تاه 


کرده اند؛ از جمله: 


4 ج3, ص62 و 37. 
2 علی یزدی حائثری, الزام الناصب, ص 9. 
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3 2 ۰ میشل فوکو: وی معتقد است که زبان. شکل و محتوای مذهبی 
الاب اسلا اسان آری عارضی: اناحیر تضادمی. تیست: جلکه در 
حقیقت. رهبری مذهبی, با تکیه بر موضع مقاوم و انتقادی سابقه دار در 
مکتب تشیع, در برابر قدرت های سیاسی حاکم و نیز نفود عمیق در دل 
اورانانتعاست انیا این هن شاب پادارد رکه خر هی که 
بی شک یکی از مجهزترین ارنش های دنیا را در اختیار داشت و از حمایت 
مستفیم امریکا و دیگر قدرت ها برخوردار بود. او درباره نقش برجسته 
رهبری انقلاب می گوید: 


رهبر سیاسی ای _ حتی به پشتیبانی همه رسانه های کشورش _ نمی تواند 
ادعا کند که مردمش با او پیوندی چنین شخصی و چنین نیرومند دارند. (1) 


3 2. 2. 2. تدا اسکاچیل: نویسنده و نظریه پرداز امریکایی که متخصص 
مطالعه انقلاب هاست. وی در کتابی به نام دولت ها و انقلاب های 
اجتماعی, با رد ارادی بودن وقوع انقلاب. تفسیر انقلاب را تنها بر عوامل 
ساختاری و از پیش تعیین شده مبتنی می داند و حتی نقش انقلابیون در 


گسترش ایدئولوژی خود و موفقیتشان در این زمینه را انکار می کند. او 
اعتقاد دارد که «انقلاب ها ساخته نمی شوند, بلکه به وجود می آیند»: 


از لحاظ علل, اهمیتی ندارد که چه شکل از انقلاب های اجتماعی ممکن 
ات وه ی مت ار اس ای کار ای ری 
هیچ انقلاب اجتماعی موفقی با بسیج 


1- میشل فو کو, ایرانی ها چه رقیایی در سر دارند, ص 6۵4. 
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ایکا تحت ای قخضیت کارز مات ام سکن ره ون 


سال 1982 مقاله ای با عنوان «دولت تحصیل دار و اسلام شیعی در 
انقلاب ایران», نوشت و با توجه به آشکار بودن نقش اراده, آگاهی, , رهبری 
۵ ا نویه اساا یی ور این اعااس نظ ره ین موه را در تحلیل ارت ارس 


دانست 
و افزود: «اگر در دنیا یک انقلاب: آگاهانه ساخته شده باشد, انقلاب 
ایران است»: 


اتلاب آا ده ای ای ای کت کل فتیده من ام 
پیوسته ای ساخته شد؛ به ویژه در مراحل اولیه. یعنی براندازی رژیم 
سابق. (2) 


حال, با توجه به نظریه اسکاچیل, باید پرسید انقلاب کبیر مهدوی ساخته 
می شود یا به وجود می آید؟ 


طبق آیات شریفه قرآن, تاریخ بشر و سرنوشت انسان ها در دایره ۳ 
خاصی رقم می خورد و هرگونه دگرگونی و انقلاب تابع یک سلسله قوانین 

مشخص و معین است که خداوند, برای تدبیر جهان به اجرا درآورده اب 
بهره مندی از نعمت های الهی, به میزان تلاش آدمی یکی از سنت ها و 
قانون های حاکم بر جهان هستی به شمار می اید و انسان در پرتو اختیار, 
با عمل, خویش يا جامعه را به پیش می برد و تاریخ را تکامل می بخشد و 
پا به سبب سستی و عدم تلاش؛ قابلیت دریافت نعمت های الهی را از 


د ات 


1- :0۵۲0۵۲۱0۵96) 105 66۷۵/۱ و5061 ۵۳0 51216 ,0۱ 5۲0۵00۵ و ۲۱۵0 
7 ۳ ,(1979 ,ووع۳۲ ۱۲۱۱۷۵۲5۱۲۷ 096 2۵۲۱۵۲۱۵0). 

2 1۳6 ۱ 9۱ افا واگ 200 5۲2۵126 86۳۱۲۱۵۲ ,5160۵60001 ۲۳۲۵۵05 
۰ ,(1982 ۷۵۷) 5061610۷ 5۳00 ۲۳۱60۵۲۷ :۱0 ,0۱۱101۲ ۳6۵۷ ۱۲۵۲۱۵8۲ 
7 ۳ ,11. 


لا 9 1 یت 
می دهد: «وّآن لیس للانسان لا ما سَعی * وان سَعيیه سَوف بری». (1) 


سرنوشت هر جامعه ای به روی کرد و اراده افراد آن جامعه بستگی دارد و 
اراده جمعی مردم, پدیدامدن زمینه ها و بسترها را سبب می شود. روایت 
«یخرج اناس من المشرق, فیوطئون للمهدی یعنی سلطانه». (2) به 
بسترسازی حکومت مهدوی از طرف مردم اشاره دارد و از طرفی روایت 
مشهور «افضل الاعمال انتظار الفرجح»» (3) نشان می دهد که انتظار. یک 
حالت روانی نیست. بلکه عمل آدمی است که برای رسیدن به هدفی می 
کوشد و بدون کوشش برای رسیدن به مقصود. وصول ممکن نیست. 
بنابراین, انتظار از مقوله فعل است نه انفعال. چنین انتظاری. زمینه ساز 
دول دز معرن احساس, ی و 
زافیه کم نگريم. اتقلاب: مچدوی سافتهسی شود و توا ۳ تصادفی و 
خودبه خودی توده مردم در وقوع انقلاب نیست. 


از طرفی خداوند متعال, با توجه به اوضاع جامعه و مناسب بودن زمینه ها 
و بسترها و براساس نیاز جامعه جهانی, هر زمان اراده کند, اذن انقلاب 
مهدوی را صادر خواهد کرد و انقلاب موعود به وجود می آید. در حقیقت, 
نحشی.ار فقدماتر ا ثر احقار انسان‌ها نماده او ار آن ها 


1- سوره نجم, آیه 39 - 40. 

2- متقی هندی, کنز العقال (بیروت: موّسسه الرساله. 1405ق), ج7, 
ص 660 1 ؛ علامه مجلسی بحارالانوار, 1 ص 87. 

3- علامه مجلسی, بحارالانوار, ج52, ص128؛ شیخ لطف الله صافی, 
فتتخب. الاتر. ض 629 علی بر الجشین بانویدر غبون اخبار الزض: جم, 
ص 36. 
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خواسته شده تا در این جهت گام بردارند؛ : اما ممکن است براساس اراده 
الهی, و با توجه به نیاز شدید. منتظر برخی از زمینه ها و شرایط نباشد. از 
این روه «اگر از دنیا به جز یک روز باقی نمانده باشد, خدای متفال ان روز 
را چنان طولانی می کند تا مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف ظهور 
نماید.» () از این بعد که بنخريم: انقلاب مهدوق به وجود هی آید. 


ت از کر اد ون جیب عل ات سالن ترجه ات ری 
به اراده الهی محقق شود و از طرف دیگر, باید قدرت و اراده پولادین 
انسان ها ظهور یابد. ۳ ای که انسان ها, به ایجاد زمینه و مقدمات 
ظهور اقدام نکنند, ظهور در انتظار اقدام آن ها خواهد نشست. همان گونه 
که عطار نیشابوری در منطق الطیر به ان اشاره می کند, حکایت ظهور, 
گویی حکایت دیدار سی مرغ با سیمرغ است؛ زیرا سیمرغ همواره حضور 
داشت و اراده و همت سی مرغ غایب بود و می بایست حاضر می شد. 
(2) از این رو. امام علیه السلام حضور دارد, اما یاران و زمینه سازان 


ظهور او غا 
شیخ طوسی می گوید: 


هم ما و هم خداوند, قدرت باز کردن دست امام زمان عجل الله تعالی 
فرجه الشریف در تصرف امور و تقویت سلطنت وی را داریم. پس اگر 
فرضا خداوند به وی بسط ید نداد, می دانیم که تقویت و بسط ید او بر ما 
خلق را مقهور و مجبور بر تمکین سازد و بین امام علیه السلام و کید 


2 
ای رها موی ره ار ون یف امه را که 
عصر( 1384), ص‌26. 
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تقففت ور نود فرماید چه بسا که این کارهار نه-سقوط عرضن کلیی. و 
صصل ا ان متاخ متسر سا اخاسی مرو یر حال کشت احام 
را در امور باز گذاریم. (1) 


اف مات یی ای ایا سس کل ام تیه نان 
را ات ار ی و یا 
خداوند متعال لطفی واجب است. (2) 


3. 3. ایدئولوژی 


اشاره 


گسترش و تلاطم انديشه ها و ایدئولوژی های جدید. پیش از وقوع همه 
انقلاب ها دیده می شود و همان گونه که برخی از نظریه پردازان انقلاب 
کته اند هیچ انقلابی بدون این گسترش روی نداده است. (3) 


بسیاری از دانش مندان علوم اجتماعی. مفهوم گسترده ای از ایدئولوژی را 
به مثابه نظامی از ارزش ها, ایده ها و باورها مطرح کرده اند که متضمن 
تس ص ام نز یت اه رت نس اند آاص ارات ی 
دهد و با تکرار تلقین کننده ایده ها از طریق نظام ارزشی, باور و وفاداری 
توده را جلب می کند. (4) 


ایدئولوژی انقلاب, | ستراتژی ها و روش های رسیدن به هدف را مشخص 
می سازد. به عبارت دیگر, این نامه اجرایی مکتب فکری انقلاب 


1- طوسی, الغیبه, ص 11. 

2- علی رضا نودهی, , نظربه اختیاری بودن ظهور, ص 27. 

3- کربن برینتون, کالبدشکافی چهار انقلاب. ص‌9<. 

4- حمید اخوان مفرد. ایدئولوژی انقلاب ایران (تهران: پژوهشکده امام 
خمینی و انقلاب اسلامی, 1381), ص‌93. 
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است. (1) هدف ایدئولوژی شکل دادن, بسیج. هدایت. سازمان دهی و 
توجیه اشکال خاص. راه کارها و نحوه اعتراض به تحران تلقی می شود. 
(2) 


ایدئولوژی هر انقلابی در چگونگی پیروزی آن, نوع حکومت جایگزین ِ 
مراحل و تحولات پس از پیروزی. نقش موّثری دارد. انقلاب هایی که 
ایدئولوژی واحدی را گسترش می دهند, به ویژه اگر اين ایدئولوژی با تاریخ 
و فرهنگ آن کشور پیوند خورده باشد, انقلاب زودتر فراگیر می شود و 
بسیی قوی نر توده ها را به دنبال می آور و . در نتیجه, این انقلاب ها سریع 
و پیروزی می رسند و پس از پیروزی, بی ثباتی های کمتری را از سر 
فن کرزاته ای انعلاتب اسلامی ابران: تتونه ارم این کوته ساب ها شت 
که به رغم روبه رو شدن با رژیمی مقتدر, از آن جا که پشتوانه نه آن یک 
ایدئولوژی واحد منسجم بود که از دل فرهنگ مردم شیعی ایران برخاست. 
در مدت زمانی اندک به پیروزی رسید. در انقلاب روسیه نیز به دلیل ضعف 
ناشی از فرویاشی حاکمیت دولت در اثر شکست در جنگ جهانی اول. 
انقلاب به سرعت 9 شد؛ اما به دلیل نبود ایدئولوژی واحد و دم پیوند 
آن با تاریخ و فرهنگ رو سبه, سرانجام با کشتارهای وسیع مواجه گشت و 
زمینه های فروپاشی نهایی اتحاد جماهیر شوروی و بلوک شرق را فراهم 
ساخت. (4) 


1- محمدرضا شقیفی فرده درآمدی بر مبانی فکری انقلاب اسلامی (قم؛ 
نشر معارف, 1378), ص 99. 

]2۵۷ ۱0 ۷۱۱۱۱6۲/60 (, ۲۳۱۵ 5۱610۷6۵۱۱ ۴۳6۱۷/۵۵۵ ۵013 0۲ ۲۳09۲, 2 
.)۷۰ ۱۰ 8۱ 0۷۷6۱۱, 1987(, ۳ 5 

3- مصطفی ملکوتیان, انقلاب از آغاز تا فرجام «مروری بر ویژگی های 
هفت گانه مشترک انقلاب ها». مجموعه مقالات همایش انقلاب اسلامی 
(قم: دفتر نشر معارف, 1385), ج1, ص150 - 149. 

4 س.س ولک و دیگران, تاریخ شوروی, شهرام قهرمانی و بهزاد امین 
(تهران: انتشارات الفاء 1361), ص235 - ۰.215 ۴۶0/۵۲0 :66و 
 )10۳0 0۱:۰۱ 3:‏ ۳۷59۱206 ۲۳6۵ ۵00 وافونظ۲ ,6۲۵۱۱۵۲۱۵۷ 
6 ۴ ,(1947. 
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امتیاز اساسی انقلاب مهدوی بر دیگر انقلاب های معاصر غربی. در 
ایدئولوژی, مبانی و غایاتی است که بر روش ها و استراتژی های این 
انقلاب تأثیر شگرف دارد. پديدة انقلاب در انديیشه 22 غرب در علوم 
اجتماعی و انسانی بررسی می شود. علوم انسانی و اجتماعی, شاخه ای 
از علم تجربی است که هدف ان, بسط جوهر پوزیتیویستی و حسی علم 
جد ید است. در این تفکر, دین و اخلاق از صبعه الهی, اسمانی و معنوی 
تهی, و تنها به عنوان محصول و نتیجه تطورات اجتماعی تلقی می شود. 
پشر به عنوان موجودی مادی, غریزی و بیولوژیک, تعریف و تفسیر می 
گردد. از اين رو, اندیشه ورزان و نظریه پردازان غربی با وجود تفاوت ها و 
اختلاف هایی که درباره مدل ها و تئوری های انقلاب دارند, در چارچوب 
تفکر و تمدن بشرانگارانه به موضوع انقلاب می نگرند و بر مبادی, غایات 
ایدئولوژی ها و نظام های حقوقی و سیاسی اومانیستی تکیه می کنند. از 
منظر انان انقلاب, تحولی خشن و سریع در ساختار طبقاتی جامعه و گروه 
هیئّت حاکم است که تنها صبغه سیاسی و اقتصادی دارد. 


انقلاب مهدوی به معنای تغییر و دگر؟ نی مبنایی, باطنی و ماهوی است که 
اومانیسم, خودمحوری و خودبنیادی در برابر حق را نفی می کند. این 
انقلاب. استقرار مدینه اسلامی, حاکمیت قانون الهی, هدایت و تربیت؛ 
رستگاری و و قرب الهی را غابت خود می داند. هم چنین از قلمرو 
بشرانگارانه عبور مي کند و عالم و آدم دیگری بر مبنای قرب به حق و 
ولایت الهی پبدید می آورد. 
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انقلاب مهدوی با روی کرد معنوی به بشر, و انقلاب در جان و احوال مردم 
آعاز اف شود. به این ترتیب بسط خودآگاهی دینی» زمینه های ظهور تمام 
عیار انقلاب را مهیا می سازد. انقلاب مهدوی. صورت تحقق عینی و خارجی 
یافته و به برقراری ولایت الهی در سراسر زمین می انجامد 


ایدئولوژی انقلاب مهدوی, برگرفته از اسلام ناب شیعی است. پتانسیل 
درونی این مکتب و عوامل درونی اين مذهب که ان را از دیگر مکاتب 
سیاسی جدا| می کند, عبارتند از 


خهانخادی از ما قعزت مطلی سرجشفه من کیرد ها بیدا داد 
(توحید)؛ مدبری حکیم, عالم و قادر که بر تمام روابط و عوامل طبیعی 
حکومت می کند و همه عالم و عوامل طبیعی و حرکت ها و فعل و انفعال 
های در ماده, فعل خداوند و مظهر و تجلی گاه اراده اوست. 


2 جهان هستی تحت سریپرستی و ولایت الهی قرار دارد و با ولایت و ندبیر 
الهی, از نقص به سوی کمال حرکت می کند. 


3. انسان موجودی ابدی و جاودانی است و عوالم دیگری در پیش دارد که 
در ان عوالم. اثار و نتایج اعمال این جهان خود را خواهد یافت. 


4. انسان موجودی آزاد و مسئول است که با اختیار, حرکت تکاملی خود را 
به پایان می رساند و چون آزاد است, گاهی حرکت به سوی خداوند و گاه 
به سوی شیطان را انتخاب می کند. 

5. حق حاکمیت الهی, با اذن و نصب خداوند به انسان های صالحی واگذار 
می گردد که معصوم و مبرای از گناه هستند. 


6 قبا تون نظری و اصول اعتقادی ویژه شیعه بعد از اصل «امامت», 
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عدل است. عدالت که از صفات خداوند به شمار نف اوه باید در خلیفه و 
جا: نشین او نیز تس ی داشته باشد. 


اعتقاد شیعه به امام عادل و معصوم, در درون خود یک اصل انقلابی را می 
پروراند و آن اعتقاد به نامشروع بودن همه حکومت های غیرمعصوم در 
زمان معصوم علیه السلام و غاضبانه بودن همه حکومت های عشرضا ون در 
دوران غیبت است. بنابراین نظریه امامت, موجب می گردد تا روحیه 
اقاای:ه آماا کی سبی: شیعیان برای اتقلاب در طول تار یم خداوم باید. 111 


از طرفی وجود دو آموزه غیبت و انتظار. زمینه های بالقوه ای برای ایجاد 
انقلاب در میان شیعیان فراهم کرده است. شیعیان. تمام ارمان ها و 
ارزوهای خویش را تا رسیدن موعود امم عجل الله تعالی فرجه الشریف 
دست نابافتنی می دانند و بنابراین, همواره از وضع موجود ناراضی اند و 
امید به ظهور مصلح جهانی, آن ها را همواره در حالتی آماده باش قرار می 


د هد. 


سیر ه اجتماعی, سیاسی, اقتصادی, قضابی, ۳ مدیریتی, اخلاقی و 
توت وضو بل ام سای ایس ار ان اوه ار 


گرفته شده, آنتة نامه اجرایی و قانون اساسی حکومت مهدوی است (2) 
که 


اشاره می شود: 


سیره تربیتی و اخلاقی 
امام علی علیه السلام می فرمایند: 
1- روح الله حسینیان, تاریخ سیاسی تشیع تا تشکیل حوزه علمیه «مقدمه 


اقفر باس انقلاب اساامی مدا هر کر اساه اصلات اسامن:۰ ۱1390 
ص14-18. 


2- مسعود پورسیدآقایی, تاریخ عصر غیبت. ص440 426. 
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لو قام قائمنا... لذهب الشحناء من قلوب العباد؛ (1) 
اگر قائم ما قیام کند... کینه ها از سینه ها بیرون رود. 
سیره اجتماعی 

آمام ضادق غلیه الساام.می فومایده 

تملا الارش قسطا و عدلا کما ملتت ظاما و خورا 21) 


دشمنی شده بود. 


سیره سیاسی 

ایا رصم را 

اذا قام القائم ذهب دوله الباطل ؛ (3) 

هنگامی که قائم قیام کند. هر دولت باطلی از بین می رود. 
سیره مدیربتی 

اساسا اس ام فا 

المهدی سمح بالمال, شدید علی العمال, رحیم بالمساکین؛ (2) 


مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف بخشنده ای است که مال را به وفور 
می بخشد, بر کارگزاران و مسئولان دولت خویش بسیار سخت می گیرد و 
بر بینوایان بسیار مهربان است. 


1- شیخ لطف الله صافی, منتخب الاثر, ص474 _ 473. 
2- طوسی, الغیبه, ص 32. 


3- نقه الاسلام کلینی, روضه الکافی (بیروت: دارالصعب و دارالتعارف؛ 
احا خم و ال یه هقی ار ها تیه و 59 


ص :62 

سیر اقتصادق 

امام باقر علیه السلام در جای دیگر می فرماید: 
یسوّی بین الناس حتی لاتری محتاجاً الی الز کاه؛ (1) 


مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف اموال را میان مردم چنان به تساوی 
قسمت می کند که دیگر نیازمندی یافت نمی شود تا به او زکات دهد. 


سیره علمی 
پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم می فرمایند: 


زب نی ار المرآه لتقضی فی بیتها بکتاب الله تعالی و سنه رسول الله 
صلی الله علیه و اله و سلم ؛ (2) 


بو ی فنان در خانه ها با کاب خوا وشتت سامیر ی االب علیه و. الم ج 


العلم سبعه و عشرون حرفاً فجمیع ما جاعت به الرسل حرفان, فلم یعرف 
الناس حتی الیوم غیر الحرفین, فاذا قام قائمنا آخرج الخمسه والعشرین 
تا الحرفین, حتّی یبتها سبعه و عشرین حرفا؛ 


علم و دانش 27 حرف, شعبه و شاخه است و تمام آن چه پیامبران برای 
مردم اورده اند, دو حرف بیش نبوده, و مردم تاکنون جز ان دو حرف را 
نشناخته اند, اما هنگامی که «قائّم» ما قیام می کند, 25 حرف دیکر را 


ص:63 


فضتل قوف اسان کامل غرقا و ایو اسان تیچه 
اشاره 


در آین. فضل بر انیم به.مقایسه تطبیفی: در باب ایدم «ابز انسان» در تفکر 
یا اد بع ود اسان کل در یر رفای بد سای عام و 
دکترین مهدویت شیعی به نحو خاص دست يازیم. هدف از این مقایسه ان 
است که نشان دهیم دغدغه فیلسوفی چون نیچه که به الحاد شهرت دارد. 
توعی فک اقطار را او اعادم اناد اشت. که سارت احمالی یور 
دهد که در نهایت بحران حرمانی و حیرانی, کورسویی به سوی حیات 
متعالی فراروی انسان می نهد. انسانی که زرتشت نیچه ما را به خلق آن 
می خواند, درمانی است برای هرج و مرج, نومیدی و پوج گرایی که به نظر 
او در نهایت. طومار تمدن مغرب زمین را در خواهد نوردید. 


در آثار نیچه بی تردید بُعد شرقی و محتوای غیر اروپایی وجود دارد. زبان 
عکانت. انار ها کین تیمها مرشیر ساغر او عارفاه آو‌ما زاشه باد 
حافظ سعدی و مولانا می اندازد و شاید بتوان ادعا نمود که قرابت معنوی 


ص :64 


بین برخی آموزه های تفکر او با عرفای بزرگ اسلامی چون ابن عربی و 
عزیزالدین نسفی وجود دارد و احتمالا" نیچه از آنان انز پذیرفته است. اما 
بنیاد تفکر وی بر واقعه هولناک قز اک خدا| استوار است؛ ۰ همین امر موب 
می گردد که آموزه <«ابر انسان» او با «انسان کامل» عرفا فرسنگ ها 
فاصله یابد. 


اشاره 


قرو ۱9008 ای از خر مه کر ان تیان در 150 
ار اس ری ان سا ان اه ری ار ده ی 
می روند. زاس کذاری شحضیت تیچه تقریا : بر تمامی ارزش ها (يا ضد 
ارزش ها )ی آدمی امروز در جوامع متمدن, چه موافق و چه مخالف, 
پید است. بی گمان, متفکران مشهوری چون فروید, پاسپرس. هیدگر, اندره 
ربق کامه و با رت از تیه تنیز مستفیم پذیرفته آند. فردریش نیچه, نیای 
همه جنبش های فلسفی قرن بیستم به شمار می رود. حتی برخی پست 
مدرنسیم را نیز وام دار او دانسته اند. 21 


نیچه فیلسوفی به معنای سنتی کلمه نیست. زیرا انديشه وی منظومه ای 
فلسفی و سیستماتیک ندارد. برخی او را شاعر نامیده اند زیرا انديشه 
هایش را بیشتر پراکنده و گاه حتی به ظاهر, بی ارتباط با یک دیگر, به گونة 
کمات صار ماحی وتان آار ای حمراه با سای ال ان 


اس ان فص وت له ری سا ارات خی 
0 ص25 

2- یل اشتراتزن» آشنایی با تیچهر. مهرداد جامعی نذوشن (تهران؛ تشز 
را رای ی هو اه تست ار مرن 
سهراب, فروزان نیکوکار (تهران: فرزان روز, 1383). ص 47. 
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شاعرانه است. با وجود این نیچه خود را «شاعر اندیش مند؛ و پا «اندیش 
مند شاعر» می نامد. (1) اه ود را در مار ادم های درک ناشدتی. می 
خواند (2) و پیش بینی می کرد که تنها پس از مرگش به ژرفای نوشته 
هایش پی خواهند برد. سده ای که با مرگ او آغازید. سرشار از روی دادها, 
درگیری ها و آشفتگی های متعدد بود که نیچه با تیزبینانه, خبر از چیزی می 
داد که پیت آمدنی: می نمود؛ تیست. انکارزی «وایسین اتسان» که به «هید 
خواستن» بسنده کرده و چشمک می زند. (9 در هنگامی که احساس 
۳ 


روایت من روایت تاریخ دو قرن آینده است, من آن چه را که رخ می دهد, 
توصیف می کنم, آن چه را که به صورتی دیگر نمی تواند رخ بدهد, و این 
چیز همان پیشرفت و گسترش نیست انگاری است. برگی از این تاریخ از 

هم اکنون قابل روایت ت است, زیرا در وضعیت کنونی جبر آن در کار است. 
اک 1۳ 
۳9 


1- حامد فولادوند, در شناخت نیچه (مقاله فیلسوف اضداد), ناصرالدین 
صاحب الزمانی (تهران: نشر کتاب نادر, 1384), ص‌32. 

2- فردریش نیچه. حکمت شادان, آل احمد, سعید کامران و فولادوند 
(تهران: تتنر تخامی: 5 قطعه 1 37. ۲ 

3- «زمین کوچک شده است, واپسین انسان بر ان جست وخیز می کند و 
همه چیز را کوچک می سازد. نسل او هم چون پدشنه, فناناپذیر است. 
وایسین انسان از همه درازتر می زید. وایسین اسان ها می گویند: ما 
خوش بختی را یافته ایم ! و چشمک می زنند.» [فریدریش » ویلهلم نیچه» 
چنین گفت زرتشت, داریوش اآشوری (تهران: انتشارات آگاه,. 1382), 
ص 27 ] 

4 قطعات منتشر شده پس از مرگ فردریش نیچه. (به نقل از حامد 
فولادوند, در شناخت نیچه. ص 166) 
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برخی نیچه را فردی می دانند که تباهی و فرو ریزش نزدیک تمدن غرب را 
شناخته است: 


هیچ متفکری در تاریخ فلسفه : نو همانند فردریش نیچه نتوانسته است بر 
ارزش های غربی, اثری 0 و مخرب بگذارد. اهمیت او به عنوان یک 
فیلسوف به دلیل شدت ضربه ای است که به بنیان اخلاقی و ذهنی جامعه 
وارد ساخت. ۳۹ 


اثار نیچه در معرض تفاسیر مختلفی قرار گرفته است. ۰ روش نویسندگی او 
عامل مهم برای امکان برداشت های گوناگون را فراهم می سازد, به 
خصوص بیماری, جبون و درگیری های شخصی زندگی وی زمینه تحلیل 
روان شتاشیی: بارش زا نیز فراهم آورده است. (2) سبک نگارش وی 


1- 5 6 (1994 ,ووع۲ 0 ۳۵۱۱۲۷ :5۸۵) ,۱۱۱6256۱6 ,۱۳۷/۱۳۵0 ۷۱۰ ,۱۲۲ 26111 

2- نیچه که پدر و اجداد مادری و پدری اش همه نسل در نسل کشیش 
لوتری بودند, در چهار سالگی پدرش را از دست داد و در میان زنان خانواده 
(مادر, دو عمه و خواهر) پرورش یافت. او در هنگامی که در سواره نظام 
به صورت داوطلب مشغول خدمت بود از اسب به زمین غلتید و زخمی 
شد. در زمان جنگ فرانسه و پروس در سال 1970 تبعه سوئیس شد و 
چون نتوانست در جنگ شرکت کند, به خدمت در بخش حمل و نقل و 
پرستاری مجروحان جنگی مشغول شد. در این ایام که مدت درازی به 
طول انجامید., اوقات سختی بر او گذشت, به گونه ای که بار دیگر بیمار و 
رنجور شد. دانشگاه پرداخت, اما چون ضعف جسمانی 
مانع از کار او بود, به عزلت گرایید و زندگی خود را وقف کلف »یی 
کرد. در سال 1889 دچار سکته شد و پس از آن هرگز سلامتی خود را به 

طور کامل باز نیافت. در آخرین سال های عمر, مادر و خواهرش از وی 
نگهداری می کردند. کار زیاد, تنهایی طولانی, و رنج عاطفی در پیشرفت 
بیماری اش بسیار موثر بود و حدود ده سال هوشیاری خود را از دست داد 
و در بیمارستان روانی ۱6۲2 بستری شد. این دوران به دوره سقوط فکری 
نیچه معروف است و سرانجام در نیم روز 25 اوت 0 چشم از جهان 
فرو بست. در باب تاثیر بیماری نیچه بر نوشته هایش, گفته اند که پزشکی 
که مدت ها او را معالجه می کرد, سرانجام گفت: «خیر ! اعصاب تو 
مشکلی ندارد؛ این فقط من هستم که عصبی هستم.» [فردریش نیچه, انک 


انسان ۲۱۵۳۱۵ 06ع, رویا منجم (تهران: انتشارات فکر روز. 1374). 
ص‌3< ] برخی معتقدند همان اثاری که در اواخر عمر یعنی مواقعی که 
تصور می شود نیچه دچار جنون شده است, از همه عمیق تر است و به 
دلیل همین عمق با سخنان هذیان امیز اشتباه می شود. [فریدریش نیچه, 
دجال, عبدالعلی دستغیب (تهران: نشر پرسش, 1376), ص 19 ] زیل دلوز 
معنا و مفهوم بیماری و جنون را در نزد نیچه چنین شرح می دهد: «در 
بیماری, بیشتر چشم اندازی بر تن درستی می بیند, و در تن درستی, چشم 
اندازی بر بیماری... بیماری چونان ارزیابی تن درستی, لحظه های تن 
درستی چونان ارزیابی بیماری... از تن درستی به بیماری, از بیماری به تن 
درستی, اگر فقط در تصور هم باشد, خود این حرکت نوعی تن درستی 
برتر است. اژیل دلوز, نیچه. پرویز همایون پور (تهران: نشر قطره, 
3) ص51 ] 


ص67۰ 


مشابهتی به نوشته های مرسوم فلسفی ندارد. او در کتاب هایش استدلال 
نمی کند, بلکه سبکی شاعرانه, پر از استعاره و تشبیهات پیچیده دارد. از 
اين رو, تعیین جایگاه نیچه و تشخیص فیلسوف, حکیم و يا شاعربودن او 
بسیار مشکل است. حتی در زمان حیات او نیز نمی دانستند که او را در 
کدام رشته و حوزه باید قرار داد. برخی به ریش خند او را ات 
خوانده اند. برخی از فیلسوفان افکار وی را خارج از قلمرو فلسفه 
بنداشتته: اند و حتی. غدم ای نیز تاثیر او زا در حوزه تفکز بسیار فاجعه امیز 
رات اند. (1) بدون شک این متفکر شخصیت چند بعدی دارد. بینش و 
عمل کرد فلسفی او با معیارها و برداشت های موجود در فرهنگ غرب هم 
خوانی نداشته است و شاید هنوز هم نداشته باشد. هیدگر در آغاز کت 
بزرگ خود به نام نیچه می نویسد: 


مواجهه با نیجچه هتوز آغاز نشده و حتی مقدمات آن نیز 


فراهم نگردیده. مدت های مدید است که نیچه را یا مورد 


1- ج.پ. استرن, نیچه. ص 25. 
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تجلیل و تقلید قرار داده اند, و يا به او ناسزا گفته و از وی سوءاستفاده 
کرده اند. (1) 


در حوزه دین نیز برخی نیچه را یک خدا ناباور تندرو دانسته اند که با 


تمام نیرو می کوشد تا نفوذ زهرآگین ایمان دینی را نشانه رود, در حالی که 
دیگران در همان تاخت و تاز شدید وی به مسیحیت, نشانه درگیری بنیادی 
وی را با مسئله خدا دیده اند. (2) نیچه بزرگ ترین رخداد روزگاران نزدیک 
را مرگ خدا می داند و این رخداد را در آثار مختلف خود چون 


آواره و سایه اش, حکمت شادان, چنین گفت زرتشت به تصویر می کشد. 
وی نخستین بار در بند 125 حکمت شادان. ماجرای دیوانه ای را شرح می 
دهد که در روز روشن فانوسی می افروزد و در میدان عمومی شهر خدا را 
می جوید ! به او خبر می رسد که خدا را کشته اند و در کلیسا دفن کرده 
اند. رخداد هول ناک مرگ خدا در تفکر نیچه در معرض تفسیرهای متفاوتی 


قرار دارد. کایلستون هف. گواند: 


این ادعا که کسی که خود به خداناباوری خویش اقرار دارد. درست به دلیل 
همین حمله پی گیر و سختی که به خداباوری می کند, در حقیقت از اهل 
ایمان است. گزافه گویانه و ناساز است. اما نیچه که در کودکی سخت 
مذهبی بوده است, هرگز , به مسائل هستی و معنا و جهت زندگی بی اعتنا 
نبود. نیچه به رغم رد کرد دار با آن چه همگان «آدم بی دین» می نامند, 
بسیا 

یار 


سروش. 1375), ج7. ص 408. 


ص :69 
فاصله داشت. (1) 


هم آن آست که تبخه تمی کوید «خدا تیست» بلحه فی. کهیة. «ختا مره 
است». او در واقع قصد حکایت یک واقعیت تاریخی را دارد و نگاه خود را 
انسان ها در یک برهه تاریخی خدا را کشته اند و خود جانشین خدا شده 
اند. بشر چراغ ایمان به خدا را در قلب خویش خاموش کرده است. به 
تعبیر نیچه, انسان خدا را کشت و دفن کرد. بالاترین سرچشمه پاکی, نور و 
عدل, زیبایی و زندگی را به گل خودپرستی بست و در عمیق ترین تاریکی 
ها سرگردان شد. 


نیچه از مسیحیت تحریف شده بیزار بود. او به صراحت می نویسد: 


واژه «مسیحیت» یک سوعتفاهم است _ در حقیقت یک مسیحی وجود 
داشت و او هم بر صلیب جان سیر د. «بشارت دهنده»بر صلیب مرد. 2 


گرچه نیچه آشکار و نهان بر ضد دین آباء و اجدادی خویش سخن می گوید, 
اما به هیچ وجه ضد دین نیست . 


به گمان من غریزه دینی» به راستی در حال رشد است, ولی ازبس به 
خداشناسی بدگمان است. از سیراب ب کردن خود با آن سرباز می زند.. : 
فلسفه جدید که, بنیان آن بر نقد شک آورانه شناخت است. ار ان 
ضد مسیحی است. اما برای گوش های حساس تر بگویم که به هیچ وجه 
ضد دین نیست. (3) 


فیک کااششون خاریم فلسقه: داویش اشوریر ان ارات 
شروش 1375 ارچ 7ص 408 

2- دجال. ص 6 7. ۱ 

3- فریدریک نیچه, فراسوی نیک و بد. ص98, داربوش اشوری (تهران: 
شرکت سهامی انتشارات خوارزمی, 1372). ص‌98. 
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روی کرد به «ابر انسان» از اساسی ترین راهکارهای نیچه برای خروم از 
بن بست نبست انگاری قرون جد یبد است. او در چنین گفت زرتشت؛ 


مشهور ترین اثر خود. به ترسیم شخصیت «ابر انسان» می پردازد. در ذیل 
به جمله هایی از این کتاب اشاره می شود: 


ای تنها یان امروز شما خروج کردگان, خود روزی قومی خواهید شد و از 
میان شما؛ ۳ برگزیده اید. قومی گزیده خواهدخاست و از آن میان 
۳ ابرانسان ! : به راستی, , زمین شفاخانه ای خواهد شد. (1) 


خدایان همگان مرده اند: اکنون می خواهیم که ابرانسان بزید » این باد 
خواست ما روزی در نیم روز بزرگ. (2) 


هان ! من به شما ابرانسان تاصی افند انم ابرانسان معنای زمین است. 
بادا که اراده شما بگوید: ابرانسان معنای زمین باد ! (3) 


به راستی انسان رودی است آلوده, دریا باید بود تا رودی را پذیرا شد و 
ناپاکی نپذیرفت. هان ! به شما ابرانسان را می اموزانم: اوست این دریا. 
در اوست که خواری بزرگتان فروتواند نشست. (4) 


برخی. سخنان نیچه در باب ابر انسان و نقد دموکراسی و سوسیالیسم را 
به منزله مهر تاییدی بر نژاد پرستی, خاک و خون پرستی, برتری طلبی و 
نو اتحام فاشنسم وه بارسمم انکاشته اند و اچمرد او را کار واشخه آند. 
اما متفکرانی چون ژاک دریدا, میشل فوکو و به ویژه ژیل دلوز کوشیده اند 


اين 


1- فریدریک نیچه, چنین گفت زرتشت, ص 90. 
2- فریدریک نیچه, چنین گفت زرتشت. ص 91. 
3- فریدریک نیچه, چنین گفت زرتشت, ص22. 
فریدر یک هه جنس کته زر تطنت ان 23 


ص :71 


سوء تعبیرها را در مورد نیچه اشکار سازند. نقد او بر ملی گرایی و 
اروپامداری و نیز تعهد به فرهنگ انسانی در تقابل با سیاست و چالش او 
در و بوروکراتیک مدرن» از جمله موضوعاتی در نوشته های نیچه 
است که به نظر می رسد اتهام نازیسم را از او برطرف می کند. ژاک 
هار وی ارس تست معاضر مره 


اگر کتاب ها را به میزان سوءاستفاده ای که مردم می توانند از آن ها 
داشته باشند, داوری کنیم؛ ایا چه کتابی بیش از «کتاب مقدس» مورد 
سوءاستفاده قرار گرفته است. (1) 


والتر کافمان از بهترین مترجمان انگلیسی زبان آثار نیچه معتقد است که 
هیچ نویسنده المانی به اندازه بیچه مخالف نظریه نازیسم و برنری نژادی 
نبوده است. 


در این مقاله: بزانیم به مقایسه ای تطبیقی در باب «ابرانسان» نیچه با 
ایده انسان کامل در نگاه عرفا دست یازیم کته صفم .ان ات که رمق 
تیفی ات ایا ارف و ی و هه مت را 
مشترک, دغدغه این فیلسوف را اشکارتر و شناخت را ژرف تر نماید. 


«ابرانسان» واژه ای است که نیچه در چنین گفت زرتشت به کار می برد. 
خانه و 


1- فریدریک نیچه. دجال. ص 11. 

2- برای شناخت زرتشت نیچه. نک: هایدگر, گادامر, فوکو.... زرتشت نیچه 
کیست. محمدسعید حنایی کاشانی (تهران: انتشارات هرمس, 1378), 
ص3-37: پی یر ابرسوفرن. زرتشت نیچه. بهروز صفدری [(تهران: 
انتشارات فکر روز. 1376), ص 35- -133 حامد فولادوند, در شناخت نیچه, 
«ملاخظاتی چند در ذمينه آبران:مابی بیخه»: ض 16 107-1 
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کاشانه خویش را ترک کرد و همراه عقاب و مارش (1) به مدت ده سال 
در تنهایی برفراز کوهی مسکن گزید. در هنگام بازگشت به شهر در آغاز با 
پیرمردی قدیس در جنگل روبه رو شد و در یافت که او نمی داند«خدا 
مرده است» و هنوز مشغول نیایش است. اما زرتشت ارمغانی شگفت 
انگیز برای مردمان خوبش آورو! انسانیت غایت و فرجام هستی نیست 
بلکه پلی است که باید از روی آن گذشت و به مرحله ای والاتر دست 
یافت. او اين مرحله را شأن ابرانسان می داند و می گوید انسان های 
معاصر باید معنای زندگی را در اين جایگاه جست و جو کنند. به این مرتبه 
تنها از طریق چیرگی بر وضع کنونی و در گذشتن از آن, یعنی در گذشتن از 
وضعیت انسانی, می توان دست یافت. (2) 


زرتشت نیچه در ابتدای راه پر فراز و نشیب خود قصد دارد «ابرانسان را 
بیاموزد», اما ابرانسان نیچه کیست. چه خصوصیاتی دارد و در سیر تفکر 
اوء چه ضرورتی بر عهده وجود ابرانسان است ؟ 


1 1. کیستی ابرانسان نیچه 


واژه ا وتا -۱(06۲» (ئوبر منش) (3) ترکیبی است از «06۲ل» به 
معنای ابر 


1 ,غقات: مان دفنده شمه آضفری است: که خافیزیی.ستی: مها 
وجودشان را دنیای دیگر می داند, مثل خدا, نیکی و معقولات يا مثال. مار 
نمودی است از امور تجربی و همه چیزهایی که متافیزیک سنتی منشا 
وجودشان را این دنیا, عالم خاکی می داند. این ده هر دو مونس و آشناق 
زرتشتند و زرتشت چنین تقابلی را میان انها قبول ندارد.(پی یر ابرسوفرن, 
زر یت هر ۱109 

2 محمد ضیمران. نیچه پس از هیدگر, دریدا و دلوز (تهران: انتشارات 
وی ار 

3- واژه آلمانی ۳6۵060۳ 6۲لا به فرانسه ۲۵۲۱۲6 51۲ و به انگلیسی 
۷۱ ۱ يا ۷6۲۲۲۵۲ ترجمه می شود. 
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یا زبر و «6۲5۲» به معنای انسان. اين واژه در فارسی «ابرانسان». 
«ما فوق بشر», «از ما بهتران». «ابر مرد». «فرا انسان». «زبر مرد» پا 
«مرد برتر» ترجمه می شود. 


ایده. «ابرانسان» در تفکر نیچه معماگوته است؛ بنابر بعضی از عبارات 
نبیجچه, ابرانسان کسی است که در زمان آینده می آید. آپا ابرانسان نیچه 
تحت شرایطی, همانند«سوشیانس» ۷9 آن مصلح و جهانی ایین 
رت کرو خهاهد کود ۱ با ایرن که ها اتسان.دز ععت: فر اینه:تکامل 
داروینی می تواند به ابرانسان تبدیل گردد؟ 


مفسران فلسفه نبیچه در این باره دیدگاه های متفاوتی دارند: 


پیر ابر سوفرن می گوید: 


ابرانسان در نزد نیچه یک نوع جدید نیست که مخلوق انتخاب طبیعی باشد 
و مثلا همان طور که انسان انديشه ورز جانشین انواع پیشین نوع میمون 
شده است, ابرانسان نیز جانشین انواع انسان فعلی شود. ابرانسان به یک 
نژاد جدید تعلق ندارد. اما آن چه الزام و ضرورت دارد, این است که ۳1 
ابرانسان چیزی است که خود انسان می تواند روزی به آن تبدیل شود 
شود. (2) 


ابرانسان به مفهوم بر خود فایق آمدن است و نه به مفهوم تسلط بر 


ی ی ۱ 2 
2- فریدریک نیچه, چنین گفت زرتشت, ص 58. 
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تیک ان فرا انسان حیثیتی است معتقد به اصالت وجود بر حسب تجربه که 
عرف اورا| محدود نمی سازد و مستئول خلق شخصیت, اعتقادات و ارزش 
های خویشتن است. به هر حال معلوم نیست که ابرانسان صرفاً شخصیتی 
ارسانی با حالت جارس .با امال آنده وان ببانه وضرورتکامل 
داروینی باشد. این لفغت به عنوان یک ایده فلسفی واجد خاش فراوانی در 
ادبیات و زتد خاتی بوده است. سوء تفسیر مکرر و کاربرد سیاسی این 
آموزه همیشه نتایج خشنود کننده ای نداشته است. (1) 


فردریک کاپلستون در باب ابرانسان نیچه می گوید: 


نیچه اسطوره ابرانسان را هم چون مهمیزی به انسان بالقوه والاتر و هم 
چون هدفی برای او پیش می کشد. «هدف» نه انسانیت که ابرانسان 
است. انسان چیزی است که , بر او چیره باید شد؛ انسان پلی است نه 
ها رن 
بدل خواهد شد. ابزانس ن یک 0 است. 9 ی برای 9 
ا اه 0 
چه بسا در مغاک فروافتد. ابرانسان پدید نخواهد امد, مگر آن که افراد 
برتر دلیری کنند و همه ارزش ها را باژگون کنند و لوح های کهن ارزش ها 
را بشکنند. به ویژه لوح های مسیحی را و از درون زندگانی و قدرت 
سرشار خود, ارزش های تازه بيافرینند. 0 های تازه به انسان والاتر 
جهت و هدفی خواهد بخشید که ابرانسان مظهر شخصی آن است. اکز 
گریبان نیچه را بگیرند که چرا نتوانسته 


[- دیو رآبیننسن, نیچه و مکتب پست مدرن» ص 65 - 6۵6. 
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است ابرانسان را به روشنی وصف کند, او چه بسا پاسخ دهد که چون 
ابرانسان هنوز در میان ما نیست. (1) 


مارتین هید گر نیز کیستی ابرانسان را شرح می دهد: 


نیچه با نام ابرانسان به هیچ وجه به انسانی مافوق تصور, از نوعی که 
تاکتنن شانع شدمء آشارم نمی کنو بة کمته ای اد اسان که‌غاری اد همه 
ضفات. انسانی باشد. و اراده محّض را قانون خویش و شم دیو آسا را 
قفومان ردان خیش سا مه ناشه عس اشارم نمی کنو بل: ناتسا آن 
انسانی است که از انسانیت پیشین خود فراتر می رود تا فقط چنین 
انسانیتی را نخستین بار به ذانش هدایت کند, ذاتی که هنوز نامتحصُل 
اننت :و اشاست: را در آن.دات داسة کند: ۱21 


هیدگر می گوید که نیچه نخستین اندیش مندی است که می خواهد انسان 
را به فراتر از خویش رهنمون سازد, یعنی از انسانیت پیشین و معاصر 


شاید بتوان گفت نیچه از«ابرانسان» انسان کامل را در نظر داشته. یعنی 
انسانی که به راستی به قلمرو ازادی گام نهاده و از ترس خرافه و 
پندارهایی که تاکنون بر انديشه بشر حکم روا بوده» رهایی یافته است, و 
نیز نوع والاتری از انسان را از جهت معنوی در نظر داشته که با «آری» 
گفتن به هستی, چنان که هست. و روی گرداندن از هستی ها و جهان های 
خیالی, «عهد امانت» را از نو زنده می کند و «معنای هستی» را در زمان 
غیبت خدا به 


2- کادامز: فو کو, ۰ زرتشت نیچه کیست, ص 12. 
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به نظر می رسد که نیچه به عمد تصوير ابرانسان را مبهم باقی می گذارد. 
شاید بتوان گفت, ابرانسان گستره ای ایده آل و متعالی است که در 


ای ی آرزوی بشر خوانده می شود. نیچه در بخشی از 


از خدایان هیچ نگویید, اما ابرانسان را چه نیک می توانید بيافرینید. برادران 
ای بسا خود نتوانید اما توانید خود را چنان باز افرینید که پدران و نیاکان 
ابرانسان باشید. این باشد بهترین افرینش شما. (2) 


و در جای دیگر می گوید: 


ابراتسان آذرخشتین است که از دل ابر تیره انسان بیرون ی اند 131 


1 2 چیستی ابرانسان نیچه 


اشاره 


نیچه و زرتشت خصوصیات ابرانسان را به درستبی معلوم نمی دارند. 
آیداشان غایت. فرجام و هدفی است که در فاصله دوری از وجود انسان 


کتوتتی. قرار فف: کیرد (4) با جست و جو در آثار نیچه می توان خصوصیات 
زیر را برای ابرانسان او مطرح کرد: 


ابرانسان نیچه هیچ گونه محدودیت اخلاقی ندارد. تنها اصول اخلاقی او 


1- فریدریک نیچه, چنین گفت زرتشت, ص354. 
2- فریدریک نیچه, چنین گفت زرتشت, ص98. 
3- فریدریک نیچه, چنین گفت زرتشت, ص‌24. 
4- محمد ضمیران, نیچه پس از هیدگر. دریدا و دلوز. ص‌109. 
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«میل به قدرت» است. نیچه انگیزه محوری بشر را همان میل به قدرت 
ما را باعث می شوند. از این منبع تغذیه می شوند. اکز چه پیکر چنین 
نیروی محرکه ای در طی دوران متوالی با رنگ ۵ اب ها سای دون 
شده است. هب گاه این پوشش ها نتوانسته اند وجود آن را تحت الشعاع 
قرار دهند. از دیدگاه نیچه «میل به قدرت» در انسان به صورت ارزش 
گذاری و کشش به سوی برترین ارزش ها نمایان می شود, زیرا انسان به 
ذاتِ خود باشنده ای ارزش گذار است. (1) 


تیچه با بدبیتی به مسیخیت: تفکر مسیحی را آموزه هایی چون تواضع و 
فزوتتی: محیت یز ادا نه؛ ترحم و دل ی 
که در نظام برده داری امپراتوری روم متولد شد و هیچ اه روحیه بردگی 
اش را رها نکرد. (2) 


1 فرا خواننده ارزش های مادی 


نیچه در بخشی از چنین گفت زرتشت می نویسد: 


ابرانسان معنای زمین است., بادا که اراد شما بگوید ابرانسان معنای 
زمین باد 


برادران, شما ر سوگند می دهم که + مین ات هن 


اند, چه خود دانند پا ندانند. (3) 


1- فریدریک نیچه, چنین گفت زرتشت» ص‌355. 
2- پل استراترن, آشنایی با نیچه, ص 46. 
3- پل استراترن. اشنایی با نیچه. ص 46. 
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ابرانسان, با انکار خدا, افزون بر بی اعتقادی به عالم عقبا اعتقادی ندارد, 
بلکه فقط و فقط به زمین معتقد است. (1) ابرانسان. انسانی بس 
فرهيخته, با مهارت تمام در همه کارهای بدنی و بردیار به شمار می رود 
که از سر قدرت. هیچ چیز مگر ناتوانی را ناروا نخواهد شمرد, خواه در زیر 
صورت «فضیلت» باشد, يا «رذیلت»؛ انسانی یک سره ازاد و مستقل که 
به زندگی و جهان آری می گوید. خلاصه, ابرانسان تمام آن چیزهایی است 
که نیچه رنجور, تنها و فراموش شده. دوست دارد. (2) 


در تفکر نیچه. بعد از واقعه هولناک مرگ خدا, ابرانسان جای گزین می 
ود ابرانسان موجودی جدید و شخصیتی متعالی است که خواهد تواننست 
بر گرانش ند کین انسان فایق اید. ابرمردان افرادی نیرومند, قوی و سالم 
هستند که حیأتی زمینی را با برخورداری از لذات جسمانی و فارغ از خطای 
اعتقاد به هرگونه واقعیت ماورائّی و محدودیت های اخلاقیات گوسفندوار, 
تجربه خواهند کرد. (3) 


نیچه در آثار خود بارها می پرسد که اگر نیکی, پاکی, داد کریر افزمنند کی و 
نام گرفته چه کاره است. تا هنگامی که سایه پدر بر سر اوست. این فرزند 
زبون و بیچاره چگونه باید از اين حالت هیچی بیرون بیاید؟ (4) تا کی بگوید 


1- فریدریک نیچه, چنین گفت زرتشت. ص60. 

2 فردریک کایلستون, تاريیخ فلسفه, ج 7. ص404. 

3- دیو رآابیننسن, نیچه و مکتب پست مدرن. ص 26. 

4 نیچه دو اعتراض مهم به دین مسیحیت دارد: مسیحیت حیات آدمی را در 
این دنیا خوار و حقیر می شمارد و دیگر این که انسان را فرمان بردار و 
زیردست خداوند می سازد. (ج. پ استرن, نیچه. ص 149) 
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اگر او هست حقا که من نیستم؟ باید به پا خیزد, بشورد, بشکند و طرحی 
نو دراندازد. ناند آن.هنتجی: به. دز آید. باید نفش خویش را ای 
سخت و بی منطق که در و دیوارش با او پیگانه است حک کند نا از 
آواز کف ۵ بیچارگی بیرون اید و ببیند و بداند که کاشانه ای دارد و غریبه 
مطلق نیست. ارزش های گذشته رفت. خدایی که منبع هر نیکی و حقانیتی 
نوخه دیکر تینست. آدمن ایمان خویش را به دین (مسیحیت) از دست داده 
است ه عراع اف که نم تما مساباکه فعصده هر ا ریمض ور دل اد 
خاموش شده است. او باید همه ارزش ها را از نو ارزیابی کند و از نو 
بيافریند, باید دلیر باشد و خطر کند و دل به دریا زند. 


نیچه ابرانسان را به بندباز تشبیه می کند. (1) بندباز نماد اندیشه گری 
است که خطر می کند و راه خطرناک گذار از انسان به ابرانسان را می 
پیماید و سرشا ر از نشثه حیات این دنیا زندگی می کند. 1 
سر راه نیرو و نشاط زندحی, بردارد. باید به ژندمی اری بکویده بای بشود 
هر آن چه حقیقتاً هست؛ ناد با خهد اس با فد اند ارا سا کرود 


ابرانسان نیچه شاید شبحی از خدا باشد. اما هرگز خدا نیست. بلکه 
اتسانف است که از وق رک سین اسان دا فران می. کیرد با وصفی 
که نیچه از ابرانسان ارائه می دهد و از زبان زرتشت بیرون می تراود, او 
کسی نیست جز خروج شونده ای از ناوردگاه جنگ و از پهنای سخت و 
دشوار حیات که بیشتر به پیامبر همانند است تا ان که شبه خدا باشد و 
اساسا اه 


1- فریدریک نیچه, چنین گفت زرتلشت, ص 30. 
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برای براندازی و شالوده شکنی و منسوج ساختن تفکرات منحط 
لیبرالیستی و اخلاق بردگی خروج خواهد کرد که مسیحیت تحریف یافته بر 
تایه آن استوار است. 


ازتاسنا 5 خدا| در تفکر نیچه مرحله ای در روتدرر آفرینش ابرانسان به 
شمار می رود؛ مرحله ای ویران گر و ضروری که آفریننده از آن خشنود 
ات را تم یو ما سای 
است که زرتشت نیچه ما را به خلق آن فرا می خواند تا بتوانیم از «تیست 
انگاری» (1) قرن بیستم فراتر ای ات ۱ 
هرج و مرج و نومیدی پوچ گرایانه ای که به نظر نیچه نهایتاً تومار تمدن 
مغرب زمین را در خواهد 


1- نیهیلیسم (۱[۳[۱15۲) يا نیست انگاری, از ريشه لاتین اا«نلاا به معنای 
هیچ» پوج؛ نابود. و صفر است. این واژه وو. انا نیچه معانی متفاوتی می یابد 
که در.دیلبه آن آشا ره هی:شود ال از اررس انداختن این وبا به نام 
آخرت؛ ب) از ارزش انداختن دنیا و آخرت هر دو؛ج) اقدام به عمل, بدون 
کردن تیان رای ۳ 1 با ۳9 انتسانی:.: نی ور در 
اين ارزش ها به وجود اید. د) خواستِ فرو شدن. عصیان و تخریب لوح 
های کهنه, خواست سازندگی و ایجاد لوح های نو در سرشت این خواست 
نهفته است. از دیدگاه نیچه «وایسین انسان», تحقیر پذیر ترین انسان به 
شمار می رود که دیگر حتی معیارهای لازم برای تحقیر خوبش را نیز از 
دست داده است. انسان نیهیلیسم (در معنای دوم) ارزش های کهنه را یک 
سره بی بنیاد می داند؛ بعنی وی برعکس زاهد خلوت نشین می پندارد که 
خدا| مرده, اما خوشحال است. ا کر مسئولیت و تکلیف و الزامی در میان 
نباشد, نه مثل افریننده, ارزش های نو می افریند, و نه حتی مثل ابرانسان 
اختیار عمل دارد. (پی پر ابرسوفرن. زرتشت نیچه. ص170- 169) 
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تور 29 تجویز می کند. (1) او در اراده معطوف به قدرت؛ «#نیست 
انگاری» اروپایی را در دو سده آینده و بعد از آن پیش بینی می کند. 
فرهنگ اروپایی بی پروا به سوی فاجعه ای عظیم پیش می رود و به 
انحطاط و پایان خود نزدیی می شود. بی ارزش شدن ارزش ها, «نیست 
گرایی» قرون آینده است. نیچه با ایده «خدا مرده است». اول خراب می 
کند و نه می گوید و بعد از «نه», «آری» فف. کمنق 6 قرو آنن «آری گفتن» 
نیازمند به ابرانسان است. از نظر او درماندگی و استیصال انسان و 
فرومایگی و رذالت واپسین انسان, لزوم و ضرورت ابرانسان را می 
رساند. 


پایظه ای سای جوا اسناق کمن از فیوگاه غی‌فا 


اشاره 


بررسی زندگی و آثار نیچه نشان دهنده گرایش وی به فرهنگ های دیگر 
مثل فرانسه, هند, به آئین اسلام و به ویژه ایران است. به گونه ای که 
برخی معتقدند گزینش یک شخصیت ایرانی برای موضوع و اثر معروف او 
یعنی چنین گفت زرتشت اتفاقی نبوده و ادعا شده که نیچه «ایران مثاب» 
بوده است ۲ (2) بدون شک. در آثار نیچه بعد شرقی و محتوای غیر اروپایی 
وجود دارد. نوع نوشتار چنین گفت زرتشت. زبان رمزی, حکایات؛ استعاره 
ها, گزین گویه ها؛ شور شاعرانه و عارفانه او برای شرقیان_ به ویژه 
ایزآفان اتتاست. هه ی دید با تارت‌ و فرهی ابران زمبن اشنا بو 
او انا 

ی ۷ 


1- - دیو رآبینسن, نیچه و مکتب پست مدرن. ص 20. 
ِ 2 ایران فان (بر وزن قلندرمآبی, مقدس شا وی یونان صای: فرنگی مأبی 
و مانند آنها) به معنای بازگشت و مراجعه به ایران است. ایران مآب 
گرایش خاضی. به کشور و فرهنگ ایران دارد 1۳ جاأ را «با زگشتگاه» خود 
می پندارد. (لفت نامه دهخدا, به نقل از حامد فولادوند, در شناخت نیچه. 
«#ملاخظانی خن در ومیته ای آن.مای تیخه».ضی ۱1۲07 
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امرسون, (2) (مترجم اشعار حافظ), و گوته را مطالعه کرده و با خواندن 
ترجمه های دیوان حافظ در نوجوانی, با این شاعر خو گرفته بود. 


برخی عصر نیچه را «رنسانس شرقی» (2) تافنده آقد که ذر آن کضید: اکثر 
پیش تازان اروپا تشنه شناختن اسلام, هند و خاور بوده اند. نیچه مانند هگل 
ابا فریدریک روکرت؛ (3) مترجم مولانا را خوانده است. شاید بتوان ادعا 
نمود قرابت معنوی بین برخی اموزه های تفکر نیچه با عرفای اسلامی 
احساس می شود به گونه ای که برخی نیچه را عارف می دانند. (4) در 
حکمت شادان, قطعه 125, نیچه مضمونی دارد که مربوط به دیوانه ای 
است که در روز روشن خدای مقتولی را می جوید. این مضمون در قطعه 
«انسانم آرزوست» اک مولوی (البته با تفاوت هایی) دیده می شود. نیجچه 
در یکی از پانویس های حکمت شادان, خواننده را به گلستان سعدی ارجاع 
وا ی تا یا تا سر سای و ی ار 
نصا سا ار فان است کا اه تخیر مخلی تس ره به 
میان می آوز 3 اقبال. او را در «جاویدنامه» حلاج بی دار و رسن (6) 
فر ری را ی در 


. ۲۲۱6۵۲50۱۲ -1 

.۲۱6۲۱۵۱552۲۱66 0۷6۳۱۲1 6 2 

.۲. ۲۱ 0۱6۲۲ -3 

4- مراد از عارف کسی است که اهل شناخت (خود/ خدا) باشد و حقایق 
انسان و جهان را بکاود. در زبان آلمانی واژه 6۲۷6۲۳6۳۵06 016۲ معادل 
«جوینده شناخت» بارها در کتاب چنین گفت زرتشت به کار رفته است. 
(حامد فولادوند, در شناخت نیچه, ص18) 

5- زین همرهان سست عناصر دلم گرفت شیر خدا و رستم دستانم 
آرزوست دی شیخ با چراغ همی گشت گرد شهر کز دیو و دد ملولم و 
انسانم آرزوست 

6 قذیر قیصر: آقنال و شخش فیلشوف غرنی؛ عخمة بقاتی هاکان (تهران؛ 
شرکت نشر یاداوران, 1384), ص 17. 
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باز این حلاج بی دار و رسن 

نوع دیگر گفت آن حرف کهن 
حرف او بی باک و افکارش عظیم 
غربیان از تیغ گفتارش دو نیم 


اقبال در «جاویدنامه» نیچه را حکیم,؛ مجذوب و فرزانه نیز قف: ناد و 
افزون بر تحسین, از او به نیکی یاد می کند. حتی به نظر اقبال, نیچه در 
طریق بی اعتقادی خاص خود به همان دیدگاه اسلام می رسد (1) که 
انسان را به باد بیت حدیفه سنایی می اندازد: 


کفر و دین در رهش پویان 
«وحده لا شریک له» گویان 


شاید بتوان ادعا نمود که نیچه در کاربرد دکترین ابرانسان, از انسان کامل 
قو .اناد گزفای اسلامن: کون این گربی: غر بدا لذینه تسف وه صولاا ات 
باشد. (2) 


1- نذیر قیصر, اقبال و شش فیلسوف غربی, محمد بقائی ماکان (تهران: 
شرکت نشر یاداوران. 1384), ص190 (نیچه در اواخر کتاب دجال به دین 
اسلام اشاره می کند: «مسیحیت میوه فرهنگ جهان کهن را از ما به یغما 
برد و بعدها میوه فرهنگ اسلامی را نیز نیز از دست ما ربود. جهان شگفت 
انگیز اعراب اسپانیا که از بنیاد با ما بیشتر بستگی داشت, با ادراک ها و 
ذوق های ما صریح تر از یونان و روم سخن می گفت, لگدکوب شد (نمی 
گویم با گام چه کسانی) چرا؟ زیرا این فرهنگ شریف بود, و خاستگاه خود 
را به غریزه های مردانه مدیون بود» زیرا حتی در آن گنجینه نادر و عالی 
زتدکاتی اغر اب اسپانیا باز به زندگانی آری می گفت !.. بعدها جنگ جویان 
صلیبی خواستار تاراج بودند, و شرق غنی بود... اما بيایید تعصب را کنار 
(فریدریش نیچه, دجال, ص‌123) 


2- عزیزالدین نسفی از عرفای سده هفتم هجری (سیزده میلادی), از 
قدیمی ترین کسانی است که در اروپا شهرت دارد. در سال 1655 میلادی 
بخشی از رساله مقصدالاقصی وی از متن ترکی به لاتینی ترجمه شد. در 
زمان او مذهب ابوحنيفه در اوج قدرت بود و بسیار محتمل است که کیش 
وی نیز همین باشد, اما برخی بر انند که چون نسفی در بیشتر مصنفات 
خود. مثلا کشف الحقایق, از اصول و معتقدات شیعی با احترام و عطوفت 
سخن می گوید و مذهب خود وی نیز آیین شیعه است. او در مکالماتی که 
با سعدالدین حمویه _ متولد 7 هجری و از «عارقان زو ینعی 
داشته, در باب ولایت صاحب الزمان سخن گفته است. 
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پزخی ان غبار ات ارفا ها وا یی برخی مفا شیم در فکر تیخه وادار. 
می نماید. برای مثال: 


ای درویش ! یه یقین بدان که بیشتر آدمیان صوز_ بت دارند و معنای 
آذفی نداز ند و به حقبفت. خر ه ناه وه در ی و پلنگ و مار و کژدمند. و باید 
که تو را هیچ شک نباشد که چنین است. ی 
صورت و معنای [دمی دارند و باقی همه صورت دارند و معنا ندارند. قوله 
تعالی: ٍ «وَلقَدٌ ذرآتا لِجََنم کنیرا من الجِنْ والانس له لوب لایَقَهُونٍ بعا 
لَغ أعن لا تصزون بها وله آذان لا بشمفون بها آولیک کالانعام بل هم 
سل ذا 


نیچه نیز مردم را توده گله وار می نامد و معتقد است بیشتر افراد جامعه 
قادر نیستند خود را فراسوی سطح جامعه ای ببرند که در آن زندگی می 
کنند. تنها افراد خاصی که ابرانسانند. به انجام چنین کاری قادر هستند. 
انسان ها مانند سنگ خارایی هستند که به مجسمه سازی احتیاج دارند تا 
بدان شکل بخشد. (2) البته نیچه تأکید دارد که توده های میان مایه وسایلی 
ضروری برای گونه والاتری از ا ان هستند. (3) 


اختفال چن .بان اتدیشت جود ان اسلا می. قاراشی. اعتفالر تخسمتین. کاس ند 
شمار می رود که درباره انسان کامل انديشیده و رهبری «مدینه فاضله» 
زا شایشنته اه داتشته است. ۱93۱ بترکی اد مضانه صوفیه. نیز از آنسان کامل 
سخن 


1- عزیزالدین نسفی, الانسان الکامل. تصحیح و مقدمه ماریژان موله, 
ترجمه مقدمه از سید ضیاءالدین دهشیری (تهران: کتابخانه طهوری, 
7 ) ص 4 7. 

.2 611 ۲۲, ۷۱۰ ۱۳۷/۱۳۵, ۱۱۱6۵250۳6, 18 2 

3- فردریک کایلستون, تاریخ فلسفه, ج 7, ص‌403. 

4 فارابی, اصطلاحات «الفیلسوف». «للامام». «الرئیس الاول». 
«الفیلسوف الکامل». «الکامل علی الاطلاق» را به مفهوم انسان کامل به 
کار برده است. «ابو نصر محمد فارابی, تحصیل السعاده (حیدر آباد دکن: 
دایره المعارف العثمانیه, 1345ق)» 
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به میان آورده اند, (1) اما در عرفان اسلامی نخست محیی الدین ابن 
عربی بود که اصطلاح «الانسان الکامل» را در اثار خود به کار برد (2) و 
درباره ویژگی های چنین انسانی به تفصیل بحث کرد. بعد از وی. افراد 
بسیاری مثل عزیزالدین نسفی, شمس تبریزی, عبدالکریم جیلانی در این 
باره سخن گفته اند. برای مقایسه ابرانسان نیچه با انسان کامل عرفای 
اسلامی, بهترین. شیوه آن است: که. <«کیستی»: «جیستین»* و جرایی. وجود 
انسان کامل از دیدگاه عرفان را نیز بررسی نماییم: 


در زب کشتنتی انشبان کاضل 


اتتسان کامل؛ نمونه کامل آفرتش و مظهر «اسم الله» به شمار می رود 
که جامع همه اسماء الهی است. ناگزیر چنین انسانی علاوه بر این که 
ضرورت وجودی دارد, واحد هم باید باشد. انسان کامل حقیقتی کلی است 
زب ب حقایق و اسماء الهی در او جمع است و اولین تعین ذات 


تا ار اشا که سا ان سا سم مار ال تا 
ی 
ما ال تن اس سس اع ی اه سا اس 
«الکامل التمام» را برای انسان نمونه خود به کار برد. 

ی ی ی ار ۹ (تهران؛ انتشارات 
صدرا, 1367), ص20. «ابن عربی معمار هندسه عرفان نظری است که 
فا ۲ و ی بش اه ار ماش همهم مک 
عبارات و مفاهیم و محتوای کتب او باعث شده است که این شخصیت در 
میان نزاع مرافقان و مخالفان مستور بماند؛ ۰ حمعی او را قطب و مرشد 
بدانند ۵ کر وهی او را تکفیر کنند. دائره المعارف و اسلامی 139 فتوا| 
بر ضد او و 33 فتوی در دفاع از او نقل می کند.» [محمدکاظم موسوی 
بجنوردی, دائره المعارف بزرگ اسلامی (تهران: نشر مرکز دائره المعارف 
بزرگ اسلامی, 1383), ج4, ص281 ] 


ص :66 


شمار می رود که از آن به «حقیقت محمدیه» تعبیر می شود. خداوند ابتدا 
ات کاس ساوسو ات عالمه روصت 
کلیه در دو مرتبه نبوت و ولایت ظهور می کند. پیامبر الهی مظهر جنبه ای 
از جنبه های انسان کامل است که ظهور ان پیامبر. همان جنبه انسان کامل 
را تفسیر می کند, تا اين که رسالت به شخص محمد رسول الله صلی الله 
علیه و آله و سلم ختم می شود و او مظهر تمام جنبه های انسان کامل 
است. به تعبیر دیگر, او 


ی با ظهور نبوت حضرت محمد صلی الله علیه و 
له و سلم دوره رسالت پایان می پذیرد. اما ولایت منقطع نمی گردد و ولی 
2 


مظهری داشته باشد. بنابراین, حقیقت انسان کامل هم در مرتبه نبوت 
ظهور پیدا می کند و هم در مرتبه ولایت. البته در زمان نبوت, ولایت هم در 
نبوت متجلی است. اما بعد از دوره رسالت نبوت منقطع می شود و ولایت 


ک وی ال ای یی ی ها و رها ی 
ای اه سا اما تا مر 
هریک از پیامبران را مظهر یکی از جنبه های اساسی انسان کامل می داند 
و هر «فص» از این کتاب را به نام تون از پیامبران اختصاص می دهد و ان 
گاه پیامبر اسلام را کامل ترین جلوه انسان کامل و خاتم پیامبران معرفی 
می کند؛ ج) هر کسی که در مسیر سیر و سلوک قرار گیرد, قابلیت دارد که 
به مقام انسان کامل برسد و استعدادهای خود را به فعلیت برساند. 


ص: 07 


بنابراین. انسان کامل از نظر اين عربی در وهله نخست شخص حضرت 
مد ای اه و اه سم ای رات حص نی مات 
قرار دارند و بعد از آنان اولیاء و اقطاب هر عصری به مقدار استعدادشان 
و ختم ولایت؛ تصریح می کند که خداوند یکی از اولیاء خود را برای 
اخرالزمان ذخیره کرده است و ختم ولایت را به حضرت مهدی عجل الله 
تعالی فرجه الشریف نسبت می دهد: 


خداوند خليفه ای دارد که پس از آن که عالم پر از ظلم و جور شده باشد. 
قيام می کند و قسط و عدل را در عالم می گستراند و اگر از عمر دنیا 
ی کاس ولا هی مات ترامسا از 
فرزندان فاطمه علیها السلام است و هم نام رسول الله و جدش حسین 
ان ای ند هن ری ماما مر ام ست. کم راب ار ار ات 
مه مرا له ای ال اه له تام مار ی ی ای 
اوست. (1) 


عزیزالدین نسفی نیز بعد از توصیف انسان کامل, او را به اسامی 
گوناگونی یاد می کند و معتقد است انسان کامل در عالم یکی بیش نیست 
و هرگاه هم که از دنیا برود, دیگری به جای وی می نشیند تا عالم بی دل 
نباشد, زیرا انسان کامل دل عالم است: 


ای درویش! انسان کامل را شیخ. پیشوا. هادی. مهدی, دانا, بالغ, کامل, 
فکمل: آمامر خايفهه فطت: ضاخب الذمان: عام‌ همان ماه انیت کیتی. نما 
تریاق بزرگ و اکسیر اعظم گویند. او را 


ای ان آن ی ات اه اس سا ترا 
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عیسی خوانند که مرده زنده می کند, و خضر گویند که 1 حیات خورده 
است, و سلیمان گویند که زبان مرغان می داند و این انسان کامل همیشه 
در عالم باشد و زیادت از یکی نباشد, از جهت ان که تمامت موجودات هم 
چون یک شخص است و انسان کامل دل ان شخص است و موجودات بی 
دل نتوانند بود. پس انسان کامل همیشه در عالم باشد, و دل زیادت از یکی 
نبود. پس انسان کامل در عالم زیادت از یکی نباشد. در عالم دانایان بسیار 
باشند, اما آن که دل عالم است. یکی بیش نبود. دیگران در مراتب باشند, 
هریک در مرتبه ای. (1) 


از دیدگاه مذهب شیعه, ممکن است هرانسانی به مر نبه ای از ولایت 

تصرفی برسد و دارای کراماتی بشود, اما فوق همه اینها ولایت تامه ویژه 
برگزیدگان الهی است. اولیاء الله بعد از پیامبر, اثمه دوازده گانه هستند که 
در هر عصری یک نفر از آن ها به امامت می رسد. در روایات نیز تصریح 
یخی اش که ده انامه دی فهاق فصد ندانی یر این که تک از .ها 
ساکت باشد. یعنی کسی که زمام امور را به دست ندارد: 


قلت لأبی عبدالله علیه السلام : تکون الارض لیس فیها امام؟ قال: لا, 
قلت: یکون امامان؟ قال؛لاء الا و آحدهما صامث ؛ (2) 


7 پر سیدم . شنکاو خواهد بود که بر زمین امامی 
نباشد؟ فرمود: زه ! ؛ پرسیدم: : دو امام چه؟ فرمود: تفر محر آن که بحی: بان 
سکوت کند. 


1- عزیزالدین نسفی, الانسان الکامل. ص 5 7. 
2- محمدبن یعقوب اسحاق کلینی, الاصول الکافی. تصحیح علی اکبر غفاری 
(بیروت: دار صعب دار التعارف, 1403ق), جح1. ص178. 
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بنابراین, ولایت تکوینی تعیینی مختص به ائمه است. اما ولایت تکوینی عامه 
که هر انسانی بر اثر رسیدن به مقامات روحانی می تواند بهره ای از آن 
داشته باشد, مخثص به همه انسان های شایسته است. با وجود این؛ 
حقیقت انسان کامل و حقیقت محمدیه, در انسان های والایی مجلی می 
شود؛ امامان دوازده گانه پس از پیامب رکه تمامی آن ها نور واحدی هستند 
که در قالب های مختلف ظهور کرده اند و زمین هیچ گاه نباید از حجت خدا 
خالی باشد: 


لاتخله اارض من فاتم البته: اما ظاهرا مورا الا خانقا معمورا ۱1 


کند؛ با اشکار و شناخته شده و یا بیم ناک و پنهان. 


۳ 2 چیستی و چرایی وجود انسان کامل 
اشاره 


وجود انسان کامل پرداخته اند. در این مختصر به برخی از این خصوصیات 
اشاره می شود: 


2 هدف خلقت 


مجیی الدین معتقد است که خداوند در مر نبه ذات. ذات و صفات و افعال 
خود رز به به حکم اولیت و باطنیت شاهد است., اما چون خواست و اراده او 


تعلق گرفت که ذات, افعال و صفات خود را به حکم آخریت و ظاهریت 
مشاهده کند, انسان را خلق نمود, زیرا| را استعداد وجودی آن را 
داشت تا به وسیله اش سر حق به حق ظاهر گردد. به بیان دیکر: خداوند 
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اتشان را یه ایس علت آفوند تا هر گام بر اسان تحلی, فرمانده دات: صخات 
و افعال خود را ند خابراین:. عالم. هم چون. آینه: جلايافیه بود و خداونه 


اراده کرد تا اين آینه جلا یابد تا در آن خود را مشاهده کند. انسان کامل 
جلای این اینه بود که به وسیله او اسرار و حقایق الهی ظهور یافت. (1) 


انسان کامل, همان طور که حق ذات خود را در او مشاهده می کند. هم 
از ۳ کامل به «انسان العین» تعبیر می کند. یعنی انسان کامل ۳ 
نظام هستی مانند مردمک دیده است که خداوند به وسیله آن به خلق خود 


همانا تو ای انسان مقصود و هدف هستی ای و همه اسباب دیگر برای تو 
خلق شده اند, وگرنه آن ها خودشان مطلوب نبوده اند. خداوند دوست 
داشت که شناخته شود و معرفت او امکان نداشت مگر برای کسی که به 
صورت او آفریده شده است. خداوند کسی را جز انسان کامل به صورت 
خود نیافریده است. (2) 


ی ویو اد 


انسان کامل به سیب بخشش شور ات مار اد رح بر عاام 
است؛ بعنی همان طور که بدن در سیطره روج قرار دارد, عالم نیز در 
این است که او جمیع حقایق و اسماء الهیه را در خود دارد: 


ی لین ان ی توص الک سای یی ار 
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خداوند انسان کامل را روح عالم قرار داد و عالم علوی و سقلی را مسخر 
او ساخت., به دلیل صورت کامل او. پس هم چنان که همه عالم تسبیح 
خداوند می کنند, ها 
حقیقت صورت او. (1) 


انسان کامل روح عالم است؛ اگر از عالم جدا شود, عالم خواهد مرد. همان 
طور که ار روح از بدن جدا شود, بدن می میرد. (2) 


نجم رازی از علمای اهل سنت نیز از انسان کامل به روح عالم 
تعبیر می کند: 


دیگر آن که چون روح را به خلافت_می فرستم و ولایت می بخشم, و مدبنی 
است تا آوازه ]نی جَاعلٌ فی الارْض حَلیقة3) 0) در جهان انداخته ام, 
دوست و دشمن؛ , آشنا و بیگانه منتظر قدوم او مانده اند. او را با اعزاز 
تمام باید فرستاد. ۳9 حضرت خداوندی را فرموده ام که چون او به 
تخت خلافت بنشیند, جمله پیش تخت او سجده کنید, باید که اثر اعزاز و 
اکرام ما بروی ببینند تا کار در حساب گیرند. (4) 


و 3 حافط غاد 


اسان کاحل عم یی زکیی ایک سل تقو اما الهی است: لا ند 
ییاه او عالم حفط خواهدشد ‏ هحون فهری که بر خرانن ملک »رنه می 
شوم خ آن را حقظ می کتف اشتان کامل خافظ عالم شمان می زو و 


1- محیی الدین ابن عربی, فصوص الحکم, فص موسوی, ص 199. 

3- سوره بقره, آیه لاد. 

4- نجم رازی, مرصاد العباد (تهران: انتشارات علمی و فرهنگی, 1366)؛ 
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زمانی که انسان کامل در این عالم است, عالم و خزائن موجود در آن نیز 
محفوظ می ماند. آن گاه چون این انسان از اين عالم به عرصه آخرت گام 
نهد هرچه را از خزائن دنیا در آن باشد, مانند کمالات 7۳ 
ار لمیر 


لبم وود سمل ای کف تنودری وت له ای هم حون 
فست آ‌گهان دا ری کند. مه کداوند وله اه کل را حفط 
ار کر نا 
خانتفنین. خداوند در حفظ عالم است. و مادامی. که فز غالم باشد, غالم 
محفوظ خواهد ماند. (1) 


و اه اس 


از آن.سا که اسان کامل مطمر انم اکمل. ات افدس المی.می. ماید ده 
جمیع حقایق و اسماء الهی در او مستجمع است و صورت رحمانی دارد 1 
(خلق ادم علی,ضوره الرجمن ار نس شایستتی حلافت: هم از آن: اه خواند 
بود. (3) 


َ محیی الدین آبن عربی, فصوص الحکم, فص اتف ص 0 د. ِ 

- آابن عربی, بر خلاف نیچه. معتقد است هر انسان دارای آن صورت 
می تواند به ٍِ" خلیفه الهی برسد و عوارض و خصوصیات 
شخصیه در انسان کامل بودن دخالت ندارد و , بر این امر تکیه می کند که 
هم چنان که مردان می توانند به مقام خلافت بر سند؛ زن ها هم می توانند 
اين مقام را کسب کنند. انسانیت با مرد و زن جمع می شود و ذکورت و 
انوثت دو عرض هستند و از حقایق انسانی نیستند. (محیی الدین ابن 
عربی, عقله المستوفر, چاپ لیدن. ص46) 

3- محیی الدین بن عربی. رسائل ابن عربی «رساله حقیقه الحقایق» 
(تهران: انتشارات مولی, 1367), ص 6۵5. 
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ابرانسان نیچه, با نفی خداوند و ارزش های اخلاقی نه تنها جانشین خدا, 
بلکه خود, خدای زمین مق کر ود اما انسان کامل صورتی رحمانی دارد و 
نکانه موجودی است که می تواند به بهترین صورت ممکن, صفات کمالی 
خداوند و مظهر خیر و جمال مطلق او را در عالم آفریتش بنعایه. زبرا که 
خلیفه يا قائم مقام در همه شئون. به خلافت | و گمارده شده است. 


اک اتتنان کامل مخجووی انشت که خق عالی به مسب وق نم خا نظر می 
کند و او«انسان العین الحق» است. پس واسطه بین حق و خلق به شمار 
می رود. فا و اک هر هت فیض 


الهی از طریق انسان کامل به خلق می رسد. (1) 


 . 2‏ دلیل بر وجود حق 


داد, برای کسی که می خواهد به طریق مشاهده او را بشناسد, نه به 


طریق فکری. (2) 


ذات حق بنفسه اقتضای وجود دارد (واجب الوجود است) و وجود ممکنات 
دلیل بر وجود واجب هستند و انسان کامل چون بر صورت الهی افریده 
شده, اکمل آیات در معرفت حق است و اصلا معرفت حق بر معرفت 
انسان متوقف است که «من عرف نفسه فقد عرف ربه». 


2- محیی الدین آبن عربی» الفتوحات المکیه, ات ص 8 2. 
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بدان که انسان کامل آن است که در شریعت و طریقت و حقیقت تمام 
باشد. و اگر این عبارت را فهم نمی کنی, به عبارتی دیگر بگویم: بدان که 
تساه یل آااست ها اعد مان اه افال ‏ اعال 
نیک و اخلاق نیک و معارف. (1) 


۳ ت می داند. فراد او از معارف در توضیف انشان کامل.. هر چهار 


گم مب ۵ قاراق علض لدبین 
نسفی می گوید: 
ای درویش ! تمامت عالم هم چون حقه ای است پر از 


افراد موجودات. و از این موجودات هیچ چیز و هیچ کس را از خود و از این 
حقه خبر نیست. الا انسان کامل راء که از خود و از این حقه خبر دارد, و در 
ملک و ملکوت و جبروت هیچ چیز بر وی پوشیده نمانده است ؛ اشیا را 
«کماهی» و حکمت اشیا را «کماهی» می داند و می بیند. آدمیان زبده و 
خلاصه کائناتند و میوه درخت موجوداتند و انسان کامل زبده و خلاصه 
موجودات آدمیان است. موجودات جمله به یک بار در تحت نظر انسان 
کاملند. هم به صورت و هم به معنا, از جهت ان که معراج از این طرف 
است هم به صورت و هم به معناء تا سخن دراز نشود و از مقصود باز 
نمانیم ! (2) 


اسان شمفی: الاسان الکامل: مر 
الدین ی الاسان الکامل: س 5 7 
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عزیزالدین نسفی بیان می دارد: 

ای درویش ! صاحب الزمان مرتبه کمال علم و مرتبه کمال 

قدرت است, مرتبه کمال علم و قدرت مصاحب اویند. 

وی تمام عرصه زمین را تصرف می کند و هرگونه ظلم و 

بی عدالتی را از عرصه زمین محو می کند. زمین را پر از عدالت خواهد 
کرد. در عصر وی افراد بشر در صلح و سعادت 

خواهند زیست. (1) 


یر لا دوری از مظاهر دنیا و دعوت کننده به یتانیف خداوند و آخرت 


انسان کامل چون در این دنیا به مرحله شهود می رسد. دارای چشم 
برزخی است و حجاب دنیا را دریده است و بر آن چه در نشته اخرت وجود 
دارد, مطلع می گردد. چنین انسانی به ظاهر در دنیاست, ولی قلبش به 


نشثه اخرت تعلق دارد؛ به تن فرشی است و به جان عرشی. (2) 
عزیز الدین نسفی می نویسد: 


امه درویشی ! اسان کامل. هنم طاعتی بعتر از آن ندید که غالم را «است 
کند و راستی در میان خلق پیدا کند. و عادات و رسوم بد از میان خلق 
بردارد. و قاعده و قانون نیک در میان مردم بنهد, و مردم را به خدای خواند 
و از عظمت و بزرگواری و یگانگی خدای, مردم را خبر دهد, و مدح آخرت 
بسیار گوید و از بقا و ثبات. آخرت خبر دهده و مذفت دنبا تسیار کنده و از 
تغییر و بی ثباتی دنیا 


1- عزیزالدین نسفی, مقصد الاقصی, فصل پنجم. رساله در باب نبوت و 
ولایت (به تنعل آیمخمه الانسان الکامل .ص29 
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حکایت کند. (1) 
تسیر کیت وی کر ها ابراتسان تحه با اسان کامل غرها که 


جمیع صفات حمیده را دارد و مدارج کمال را پیموده و به حد اعلای 
مجسم, 4 زد وکاری 9 ی یز انسان 
رود. قدرت او همراه با مهریانی, رحم, شفقت, احسان و دیگر صقات عالی 


انسانیت است. 


انسان کامل بعد از شناخت و لقای خداوند هیچ کاری برابر آن ندید و هیچ 
طاعتی بهتر از آن ندانست که راحت به خلق رساند و هیچ راحتی بهتر از 
آن ندید که با مردم چیزی بگوید و چیزی کند که مردم چون آن بشنوند و به 
آن کا ر کنند, دنیا را به آسانی بگذرانند و از بلاها و فتنه های این عالم ایمن 
ناشند مر اخرت رسار سوه 2 


انسان کامل حاکم و فرمانروای واقعی نوع بشر و قدرت مند است. ولی 
نه برای ایجاد جنگ و وحشت. او اصول اخلاقی را عرضه می کند و گذشته 
از مرتبه موجودات بشری, موجب عدالت اجتماعی و اقتصادی و محبت می 
گردد, حال آن که نیچه حق برابری را فقط به ابرانسان ها می دهد و افراد 
عادی را به دیده تحقیر می نگرد. ابرانسان او خدانشناس است و آمده تا 
بشارت «مرگ خدا» را نوید دهد, اما انسان کامل, خدا جو, شیفته تقوا و 


وی آلدین شفی. الاشای لالم 6 
ال تفت الاسهان الکامل هر در 
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دوست دار خلق است. 


با وجود تمامی اختلافاتی که دکترین ابرانسان نیچه با ایده انسان کامل 
عرفا دارد. اما گونه ای قرابت معنوی را بین این ده تعکر فی نوازه باقت: 
در تفکر نیچه آشکارا فلسفه انتظار وجود دارد. او در انتظار است؛ فارغ از 
خیر و شر که زرتشت از کنارش گذشت و به سوی «ابرانسان», «مردی 
که روی زمین جای او خواهد بود» رهنمون گشت. او در نهایت بحران 
حرمانی و حیرانی. کورسویی به سوی حیات متعالی فرا راه انسان می نهد 
و از تلاش و تکاپو برای ایجاد زمینه ای مساعد برای رشد و بالندگی حیاتی 
والا و انسانی تر غفلت نمی ورزد و يا کنج انزوا و عزلت پیشه نمی سازد. 
امند.به تدای تا نان و همیشیین: برای او هم چون خورشیدی که در 
پس ابرها و پرده های تیره می نماید زنده و مایه امید به حیاتی نو و آینده 
ای بهتر است. نیچه, بحران مدرنیزم را که با روشن گری مدرن به وقوع 
پیوسته, پیش بینی کرده بود و با به کارگیری روش تحلیل مسائل اجتماعی 
که بیشتر از طریق سلبی و نفی آن چه مایه زوال و انحطاط چنین جهانی 
اش ای ما رای ما ان را ره 
او پس از نفی و ویرانی ارزش های دروغین و میان مایه, خرابی ها را پاک 
سازی می کند و کاخ باشکوه آزمانی ودرا بر بلندی:ها یا نصین نهد زا 
روزی «ابرانسان» ساکن آن باشد. 


سخنان نیچه در جهت سلبی یعنی نفی تاریخ 2500 ساأاله متافیزیک غربی و 
وجود ضد ارزش ها در این تمدن و در جهت ایجابی یعنی در بشارت اجمالی 
ظهور ابرانسان تأمل پذیر است. هلتشسا کیتفی هت 
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و ۳ حدودی چرایی وجود ابرانسان او با خصوصیات منحی ادیان به معنای 
عام و مهد وبت خاصر شیعی بسیار تفاوت دارد. در انديشه نبیجه, مسلم 
است که تفکر انتظارگرانه و آماده گرانه با بازگشت مسیح علیه السلام یا 
طهفو فیدی. عحل الم سالی‌هرجه اشریف سنی ناور اما بی کمان 
جهانی فارغ از غرب و غرب زدگی را نوید می دهد. اساس عرب زدگی بر 

و جور است: ذات بشر جهل و جور را بر نمی تابد, پس ناگزیر بشر 
کنونی خواسته یا ناخواسته به سوی مقصدی گام بر می دارد که به غلبه 
موعود امم؛ اقامه, بسط و نشر عدل یز کون توحید می انجامد. 
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فصل سوم: دموکراسی و مردم سالاری مهدوی 
اشاره 


از تکوین نخستین جوامع ابتدایی تا به امروز, در دوره های گوناگون 
تاریخی, همواره انديشه سامان بخشی به حیات جمعی و تنظیم رابطه 
افراد و گروه ها با حکومت وجود داشته است. در دوران برتری جویی 
کلیسا و به طور کلی حکومت های دینی پیشین. آن جة یه خونة. ای زتسمین 
ادعا می شد, حکومت خدا در زمین بود که در سایه قیومیت خلیفه یا 
رسول او قرار داشت و تنها غایت آز: رضایت خداوند و جریان مستمر 
تکلیف آدمیان در برایر او بود. در نگرش دنیای امروز به خصوص بعد از 
ظهور عصر روشن گری, انسان به جای خدا نشسته و این تغییر مبنایی, به 
خودی خود تحولات دیگری را در عرصه های مختلف از جمله عرصه 
ای نا وا ار اس یاب ال بر 
برآوردند و علوم تجربی تفسیر و تبیین جهان را برعهده گرفتند. ناد 
سیاست به جای رضایت خداوند بر رضایت انسان و بر حقوق طبیعی او 
مبتنی گشت و سخن از ایجاد میثاق های اجتماعی. اراده همگانی, حقوق 
شهروندی و 
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دموکراسی به میان آمد. اگر حکومت های دینی تکلیف مدار بودند و حق را 
از آن خداوند و پیرو آن؛ جانشینان او در ژزمین می دیدند, حکومت های 
لیبرال دموکرات همه حق ها را از آن انسان و میثاق هایی می دانستند که 
خودشان با عقل جمعی خود فراهم آورده بودند. 


برخی در نظام اسلامی, معتقدند که براساس آموزه های دینی (به ویژه 
شیعی), تمدن اسلامی. فقه محور و دموکراسی, مبتنی بر ازاداندیشی و 
حق محوری است و از اين رو, نظام مبتنی بر مهدویت تکلیف اندیش است 
و حق اندیش نیست و مفهوم مهدویت و دموکراسی جمع ناشدنی می 
ای ها با ور از ام‌های سطعی مدب فص مه وه کر 
نظام خممی: انم فقو ی نک نف اراد حاعضن سار کی افر ادبد 
دقایت این حتفق سا تیاده تیم است, دای شفاحس کوه ان حمله 
دست مایه های اصلی نظام مهدوی محور است و تن درستی و چالاکی 
اجتماعی, تنها یکی از میوه های شجره طیبه ای است که بر پایه حفظ 
حقوق آحاد جامعه و تکیه بر عدالت بنا شده است. تأکید بر محفوظ داشتن 
حقوق افراد جامعه, توازنی مطلوب میان حق و تکلیف برقرار می کند و 
مفهوم مهدویت به معنای حقیقی کلمه با تکیه بر انتظار واقعی و سازنده 
جامعه و اعتقاد به این که منتظر مصلح, خود باید صالح باشد, مر تبه ای 
والاتر از مردم سالاری را پیش می کشد و تایید می کند. اعتقاد به ظهور 
منجی آسمانی که در شیعه در قالب مهدویت رخ می نماياند, در 


[- عبدالکریم سروش؛ اسلام و دموکراسی, سخنرانی در جمع دانش جویان 
ایرانی در دانشگاه سوربن فرانسه, 4 د1. 
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حقیقت با شایسته سالاری ساز گار است. اعتقاد به مهدویت؛ با ساختاری 
چنین و در پی تحقق حکومتی چنان, زمینه ای برای هدایت جامعه به سوی 
ساختار موعود خواهد بود. 


نظام مردم سالاری مبتنی بر آموزه های دین» در این مسیر با تعمیم دین و 
نفود آن به شریان های جامعه, ضمن احساس مسئولیت آحاد مردم به 1 
کرد شبنستم حاکم. و شربی دانشش خون در بن آمدها و تست آمردهای 
حکومت شکل خواهد گرفت که در واقع, جزتی از بدنه جامعه و حتی پاسخ 
گوترین بخش جامعه نیز خواهد بود. بی شک. در نظامی چنین که نتیجه 
قطعی اعتقاد به مهدویت است. تسری حکومت مردم ۳ با مناسب 
ترین شکل و ملموس ترین وضعیت ایجاد می شود و ضمن ارزش نهادن به 
اموزه های دینی و شیعی. میان ريشه این نوع مردم سالاری دینی که همان 
مهد ویت است و تمره ان که همانا گویاترین نوع مردم سالاری است. هی 
گونه تعارضی وجود نخواهد داشت. 


به تدریح. با نهادینه شدن اعتقاد سازنده و اثرگذار به مهدویت و ایجاد 
اعتقاد فراگیر , بم. لزنوم اضلا در فش و تعمیم آن به خیحران که. ار جفاه 
بهره های ثابت شده حکومت مهد ویت محجور است, ارتباط برپایه قانون که 
از مردم سالاری دینی به درستی شکل گرفته است, جای خود را به ارتباط 
برپایه محبت خواهد داد. کدرز از این مسیر, جز از راه تعمیم اعتقاد به 
مهدویت به ضمیر درونی انسان ها و بیدار کردن حس دگردوستی و ترجیح 
دیگری بر خود میسر نیست و این حاصل نخواهد شد مگر اين که مهدویت 
مداری در جامعه مردم سالار با تقویت جنبه دین داری و تمسک به 
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شاخصه های شریعت. نهادینه شود. 


در چنین نظامی, هریک از آحاد جامعه, جایگاه خود را برای سیر عمومی به 
سوی تکامل می شناسد و براساس قابلیت ها و انگیزه های حاکم,؛ مناسب 
ترین روش را برای پاری رساندن به دیگران و خود در مسیری به سوی 
تکامل می یابد. اين الگوی حکومتی و ساختار اجتماعی, بارها از مفهوم عام 
دموکراسی که مفهومی بسیار مبهم است و آن چه الگوها و نسخه های 
غربی آن برای چنین جامعه ای به ارمفان می آورند و در عین حال 
گستاخانه ان را با اموزه های دینی به ویژه شیعی معارض می دانند, برتر و 
کامل تر است و به یقین. تضمینی پذیرفتنی و معقول برای سعادت همه 
جانبه برای جامعه را بشارت می دهد. اعتقاد به مهدویت نه تنها جامعه را 
از الگوی مناسب حکومتی دور نمی کند. بلکه راه را برای تحقق چنین 
جکومتن فعوارت قی سار ده فراتن آت آن مه رسای انجاد خامفه ای 
ق ریت وله وان فوای یا اتب مرانم ی این 
اعتقاد الگوی حکومتی پویاء؛ دین مدار و تمه قزر آموزنن های مهد وبت و 
افزون‌سنز اینن: -درتر کترنده کمامی, تقاط قوت تاختارن مزدم مضالا ری 
راستین را فراهم می اورد. برقراری ارتباط محب و محبوب و مرید و مراد 
میان تک تک افراد اثرگذار جامعه از یک سو و رهبر سیاسی و مذهبی 
جامعه از سوی دیگر, شرایط را برای تحول جامعه و حرکت آن به سوی ره 
آوردهای جامعه ای مهدویت مدار, بیش از پیش آماده می سازد. 


آن چه این مقاله بدان می پردازد. بررسی نگرش شیعی در باب طرح 
نسبت میان حکومت مهدوی و مردم سالاری است: نگرشی که میان حق و 
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تکلیف, رضایت مخلوق و خالق و میان خلق و حق آدمی با حق خالق و 
تمامیت دین ۷۳ برقرار می سازد و از این رخ جوز جایگاه مردم را در 
حوزه تفکر سیاسی مهدوی مشخص می کند. 


وانگهی نظریه دموکراسی در مفهوم غربی اش, مفسران بی شمار و 
ار ای و ی ای کر لت ار یال 
تاریخ انديشه سیاسی بشر, طراحی شده و بسیاری به آن ها نقد کرده اند. 
گستردگی و مبهم بودن معنای دموکراسی و اصول آن, هم چنین مقبولیت 
عام دموکراسی به ویژه در سده بیستم, یافتن ارتباط بین دکترین مهدویت 
و دموکراسی را پیچیده تر می سازد. 


آپا دموکراسی نظربه سیاسی عام و فراگیری است یا روشی حکومتی به 
شمار می رود که سازوکارهای اداره جامعه را معین می کند؟ اک 
دموکراسی به منزله یک روش است, آپا روش ها از ارزش ها تنبهی و به 
لحاظ ماهیت خن هستند و دموکراسی با هرگونه ایدئولوژی سازگار است؟ 
آیا دموکراسی تنها در برگزاری انتخابات خلاصه می شود؟ آیا هر حکومت 
برگزیدم مردم باید دموکراتیک باشد؟ اقلیت ها در دموکراسی چه جایگاهی 
دارند؟ آیا اکثریت حق دارند درباره حقوق اقلیت تنصمیم بگیرند؟ برای 
پاسخ به این پرسش ها باید تعریفی روشن از مفهوم دموکراسی 
درانداخت, اما تاریخ انديشه دموکراسی پیچیده و حاکی از دریافت های 
متضاد است. اصطلاح دموکراسی که رایج ترین اصطلاح در علم سیاست 
به شمار می رود. مفهومی 
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ید . 


در همان حال که ارزش دموکراسی متعالی تر کرشیت: معنای در 
سروصدای تعبیرهای متفاوت گم شد. (1) 


واژه دموکراسی تلفیقی از دو لفظ یونانی ۵ 0» به معنای عامه مردم 
«۲]0» به معنای قدرت» حکومت. اداره امور و حاکمیت است. بنابراین. 
لغت دموکراسی همان حکومت مردم (مردم سالاری) معنا می شود. 


ای ۵ 0 این واژه مطابق است: «ارایه 
حکومت مردم برای مردم و به وسیله مردم». (2) 


این تعریف واژه مردم را سه بار به کار می برد, ولی مردم چه کسانی 
هستند؟ استنباط از کلمه مردم در ادوار تاریخ با تطور و تغییر هم راه 
است. در یونان بردگان و زنان و بیگانگان جزء مردم محسوب نمی شدند. 
حق رأی در قانون اساسی 1791 فرانسه. به افرادی تعلق داشت که 
میزان معینی مالیات می پرداختند. زنان در کشورهای اروپایی تا اواخر 
قرن نوزدهم از مردمان به شمار نمي آفتند. وه حق «ای. نداشتند. .نی 
سوادها در بعضی از دموکراسی ها, از رأی دادن محروم بودند. (3) 


مراد از حکومت مردم چیست؟ آیا همه مردم باید حکومت کنند يا اکثریت 
مردم؟ اگر اکثر حکومت می کنند. دیگر دموکراسی حکومت مردم 


- ایان مکنزی و دیگران. مقدمه ای بر ایدئولوژی های سیاسی, م. قائد 
(تقدان نر مر کم 1375 صض 2 17 

2- تال کمن عالعر شاوهای ام ان را ار کی 19 
مر 

3- جلال الدین مدنی, مبانی و کلیات علوم سیاسی (تهران: نشر مولف, 
۶2۸ ) ص 272- 205. 
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بیست, بلکه حکومت اکثریت است و اقلیتی همواره در مقابل این اکثریت 
رأی ها را می بازد, ینس آپا دموکراسی, دیکتاتوری اکثریت بیست. از 
طرفی. دموکراسی در معنای لغوی اقتضا دارد که مردم به گونه مستقیم 
در فرایند قانون گذاری و تصمیم گیری سیاسی مشارکت داشته باشند و 
خود بر خویشتن حکومت کنند. بی آن که قدرت سیاسی را به بخش خاص 
پا اقلیتی نخبه و کاردان تفویض نمایند, اما واقعیت این است که در جوامع 
به مقیاس وسیع کنونی (1) در عمل, امکان ندارد که «06۳05» قدرت 
سیاسی را در دست داشته باشد. عامه مردم در جوامع دموکراتیک معاصر 
جای خود را به نمایندگان (2) داده اند. از این رو. شاید بتوان گفت 
دموکراسی نه حکومت اکثریت بلکه حکومت اقلیت برگزیده مردم است. 


حکومت دموکراسی «برای مردم »> است, یعنی همه کارهایش در جهت 
منافع مردم است. اما غالب دیکتاتوری ها نبیز همین ادعا را داشته اند. برای 
نمونه. رژیم دیکتاتوری مارکسیستی شوروی سابق در زمان لنين و 
آستالنن: عز ات ادقایی تضمه کر 


بنابر ادعای سوم در تعریف فوق, دموکراسی حکومتی است «به وسیله 
مردم», یعنی این مردم هستند که حاکمان را از طریق گزینش نمایندگان _ 
بر سر کار اید و سپس هرچه می خواهد انجام دهد و حاضر هم نباشد از 
تخت حکومت پایین بیاید. لذا افرادی مانند پوپر به ناچار قید دیگری در 
تعزیف: دمو کر اسی کنچانده اند: «مردم حکام را بر سر کار آورتد و بتوانند 
۱ 

ز‌ 


| 0۲0-56۱ 6 -1 
۲۵۵ ۲۵66۱۲۵۲۱۷ 66 2 
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قدرت هم عزل نمایند.» (1) 


امروزم متفکران سیاسی معتقدند که به جای پرسش از کسی که 
شایستگی حکومت دارد, باید درباره چگونه حکومت کردن پرسید. پوپر وجه 
تمایز دموکراسی آنق ۵ فدرن را در این امر دانسته که آموزه کلاسیک, 
دموکراسی را ایدئولوژی و نظریه سیاسی و اموزه معاصر و مدرن ان را 
به منزله روش و تکنولوژی مطرح می کند. 


2 دموکراسی به مثابه یک روش 

دموکراسی در دنیای امروز. موضوعی است مربوط به رکن کارآمدی 
نظام و روش حکم رانی که جای بحث آن در علم سیاست است و نه 
فلسفه سیاسی. (2) 


تض هار هتسسگ اس ااقفت سا انفتات.. 
توان به نظریات برخی از متفکران غرب در این زمینه اشاره کرد: 


1- کارل پوپر. درس این قرن. علی پایا (تهران: انتشارات طرح نو 
0 ) ص 119- 115. 

2- گفتنی است که فلسفه سیاسی, کوششی است برای کشف حقایق 
۳ سیاسی و به اندیشه ها و ایده هایی اطلاق می شود که در ۳ 
تاريخ. متفکران در پاسخ به مشکلات جامعه ارائه کرده اند. متفکر, در 
عرصه فلسفه سیاسی همواره آرمان ها و اهدافی_ را که حکومت در جهت 
آن حرکت می کند, در نظر دارد و کاستی های آن را می کاود و برای 
رسیدن به مطلوب راه حل می دهد. فلسفه سیاسی یعنی تفکر 
درباره غرض و غایت حکومت. [آنتونی کوئینتن, فلسفه سیاسی, مرتضی 
اسعد. زبران اشعارات ن المللی الیوی. ۱۱1377 ص۱۸6 افا قلم 
سیاست ضر قاً + ور صدد حفظ وضع موجود و حل و فصل جامعه است. 
اعد جاتحم مان علم ساست اراد اس ی و 
ص 25 ] 
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1 ژوزف شومپتر با تمایز بین دو مفهوم دموکراسی, ان را به منزله یک 
روش و آن هم در معنایی محدود تعریف می کند. مراد او از دموکراسی, 
نوعی روش سیاسی است؛ نوعی نظم نهادی برای ورود به عرصه تصمیم 
گیری های سیاسی از طریق واگذاردن قدرت تصمیم در همه امور به افراد 
معینی که موفق شده اند آرای مردم را به دست آورتد: تعریف او دو بعد 
را در خود جای می دهد: رقابت و مشارکت. او می گوید: 


دموکراسی فقط به این معناست که مردم می توانند کسانی را 


مردم در مفهوم مشخصی از واژه های مردم و حکومت.؛ 


فلا تخکوهت: طف: کففد. در دافم دهو‌کراسی. خکوفت. شسباست: مداران 
است. (1) 


2 کارل پوپر دموکراسی را نه فلسفه ای سیاسی _ عقلانی, بلکه تنها به 
صورت مدلی تجربه شدنی عرضه می کند. او با مطرح کردن مهندسی 
اجتماعی جزء به جزء معتقد است که باید جامعه را باز گذاشت و کوشید 
که در گذر زمان, نهادهای سیاسی _ اجتماعی بهبودی یابند. این روش, 
همان راه توسعه و پیش رفت و همان دموکراسی واقعی است. البته پوپر 
معتقد است که صورت های بعدی دموکراسی در تحلیل مهندسی اجتماعی 
از صورت های فعلی آن بهتر و کاراتر و مقبول تر در می آید. او در 


1- برای بررسی ارای شومپتر, نک: انتونی کوئینتن, «دو مفهوم از 
دموکراسی». فلسفه سیاسی, ص ۰366-365 ژوزف شومبتر, سرمایه 
داری. سوسیالیسم. دموکراسی, حسن منصور (تهران: انتشارات دانشگاه 
تهران, 1354), ص360- 315؛ دیوید هلد, مدل های دموکراسی, عباس 
مخبر (تهران: انتشارات روشن گران, 1369), ص‌288- 251. 
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فضونر فان سای مامت که رها تدم کید کصور قنه ارو 
از شزش می توان خلاص شد, ولی دیکتاتوری حکومتی است که جز به 
وسیله انقلاب. امکان رهایی از آن نیست. (1) 


3 ساموئل هانتینگتون در کتاب موح سوم می نویسد: 


در اواسط سده بیستم در بحث های مربوط به معنای دموکراسی سه 
برداشت عام جا باز کرده است: دموکراسی به معنای شکل حکومت. 
بر مب منایع قدرت برای حکومت؛ برپایه مقاصدی که حکومت در پیش 
می گیرد و برمبنای شیوه و روال کاری که در تشکیل حکومت به کار گرفته 
ی ها ی 
نظران, درباره معنای دموکراسی بر مبنای منبع (منایع قدرت حکومت) و پا 
مقصود (مقاصدی که حکومت در_پیش دارد) بحثی درگرفت و جمع بی 
شماری از افراد صلاحیت دار تین ان را چنان که شومیتر در نظر داشت. 
برپایه شیوه و روال کار تعریف کردند. (2) 


4. ریچارد ۰ جی می گوید: 


مفاهیم سیاسی که با پسوند «ایسم» بررسی می شوند. مثل لیبرالیسم, 
فاشیسم, , فقمینیسم و.. ۰ برچسب های امروزی اند که برای فلسفه هایی 
برنامه دار هم راه با جنبش های سیاسی عمده ای 


1 کار ی امه از ی فان ان کت الله فی منت (دان* فد 
خوان حف: 569 1 ار ی 301 

2- ساموئل هانتینگتون, موح سوم در پایان سده بیستم؛ احمد شمسا 
(تهران: نشر روزنه, 1388), ص 9- 9. 
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که در دویست سالی که از انقلاب فرانسه می گذرد. پیدا شده است. اما 
در مقابل, دموکراسی که پسوند «ایسم» ندارد. منتج از مباحثات سیاسی 
در دولت شهرهای یونان باستان, به خصوص آتن, در سده های چهارم و 

پنجم قبل از میلاد است و بیان گر نوعی خاص از رژیم يا شکل بندی 
7 است. (1) 


3. ارکان دموکراسی 

اشاره 

برخی از ارکان ویژه دموکراسی که [ را ناسازگار با حکومت ولایی می 
نمایند, عبارتند از: 

3 1. عقلانیت 

اتشای ط فایرند یا سای ادخ سا زاف فاحل کم کف 
بر ای وا ی ی اس که 
پاسخ می گوید و به حل نزاع های جامعه توانایی دارد. عقل داور نهایی در 
منازعات است و مستقل از وحی و آموزش های الهی, , قدرت اداره تا کی 


پشر را دارد. از پی آمدهای عقل. جزانی: دین ستیزی است. بلاستر می 
گوید: 


به کار گرفتن عقل: ضرورتاً نوعی بی حرمتی به مرجعیت در مسائل فکری 
و اعتقادی است. (2) 


3 2. انسان مداری (اومانیسم) 
[- ایان مکنزی ۵ ذیگران:, مقدمه ای بر ایدئولوژی های سیاسی, ص 69 1. 


2- آنتونی, آر, بلاستر, ظهور و سقوط لیبرالیسم غرب. عباس مخبر (تهران: 
تفر رگن 77 90:13 27 
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چنین برایندی را در منطق اجتماعی غعرب نمودار ساخت که فرد انسان, 
اعا اش ات و صی اي ات ی تا کر ی 2 
خواست او احترام بگزارند و هرنوع خواست و میل انسان ها در محدوده 
توافق اکثریت معقول است و راه سعادت و خیر جامعه, در تنظیم قوانینی 


3. 3. تکثرگرایی (پلورالیسم) 


اگر دموکراسی تنها به معنای حکومت اکثریت باشد که در نازیسم و 
کمونیسم, اکثریت از آن حاکمان بود, جامعه دموکراتیک جامعه آی به شمار 
می رود که بیشتر متکثر است و بیشتر بی رنگی بر آن حکومت دارد. 
تکثرگرایی در عرصه های گوناگون تجلی می یابد: مذهب, اخلاق. 
هنر و... 

تکثرگرایی در عرصه دین که جان هیک انگلیسی بنیان گذار آن بود, مدعی 
یا ی ما ما رات ار اراس 
اخلاقی. خوبی و بدی, بیش از یک معیار دارد و لا زمه ان نسبیت اخلاق 
اسست. پلورالیسم نمی کهیی آن احول ,ادن مد رای یرال 


شمار می رود, به توزیع قدرت سیاسی میان گروه ها و سازمان های 
مستقل از دولت برای مشارکت ان ها در صحنه ۲ گذاری اعتقاد 


دارد و ابزار احزاب و جامعه مدنی است. نمونه بارز تکتر کز این 
سیاسی. ائتلاف چند حزب با یک دیگر در انتخابات است که با وجود اختلاف 


کشفی اات ا عت ری هم ی تم و ام نف و که 
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معتقدند. در معاشرت سیاسی _ اجتماعی با حفظ اکثریت. با یک دیگر 


آشکار آنست که شبحه اصالت فرده فقلاتیت و پلور الم ور همه زسته ها: 
افتادن در دامان نسبی گرایی است. در نظامی که قوانین, برآمده از 
خواست انسان ها و محصول عقل و اندیشه است و ارتباطی به ماورای 
طبیعت و وعی ندارد, حقایق ثابت و مطلقی وجود نخواهد داشت. به 
عبارت دیگره هیچ عقیده و ارزشی, حقیقت مطلق به شمار نمی رود و 
دموکراسی به پراگماتیسم و نسبیت عقاید و ارزش ها خواهد انجامید. این 
نسبی گرایی در دو عرصه تکثر و تنوع عقاید و سیاست نمود می پابد و 
قواخب: بر ور شلات عمدم ای ی شود که برخی تحایل کران گربی انا 
موجب زوال و فساد جامعه می بینند. برژنسکی در این باره می نویسد. 


امریکا به وضوح نیازمند یک بازنگری فلسفی و انتقاد از فرهنگ خودی 
نسبی گرایی که راهنمای اصلی زندگی مردم شده است. هیچ گونه اصول 
ثابت اجتماعی را ارائه نمی دهد؛ باید بیذیرد جامعه ای که به هیچ یک از 
ویژگی های مطلق اعتقاد ندارد, بلکه در عوض رضایت فردی را هدف قرار 
می دهد؛ جامعه ای است که در معرض تهدید. فساد و زوال قرار دارد. (1) 


4 اسلام و دموکراسی 
اشاره 
بحث درباره دموکراسی و نظام های مدنی غرب و قابلیت انطباق آن در 


1- زیبگینو برژنسکی, خارج از کنترل (تهران: نشر اطلاعات. 1372): 
ص 129. 
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جوامع تب با بستر ای از هنگام آشنایی مسلمانان با آرای 


دموکراسی, 0 ۳ آغاز شده است. (1) 


مقایسه اسلام به ویژه تشیع _ با دموکراسی و مردم سالاری, از دغدغه 
های اساسی متفکران اسلامی, در دهه های پایانی قرن بیستم, بوده است. 
ایا حاکمیت دینی و به خصوص امامت و مهدویت با دموکراسی نه به منزله 
ایدئولوژی و نظری_ ای سیاسی, بل به منزله تکنولوژی و روشی در توزیع 
قدرت و نظارت بو ان سازگار است؟ 


برای سازگار دانستن و ندانستن اسلام و دموکراسی باید به تعریف 
دموکراسی و موضع گیری انسان در برابر اين پرسش پرداخت که حتی اگر 
دموکراسی را, به منانه رفن انجاریض ایا وفسش ها هی تهانند در مایت حز۳ 
و در نظام های لائیک و دینی علی السویه به کار روند؟ 


برخی دانش وران اسلامی دموکراسی را به گونه ای مشارکت مز دمی/ 
نفی استبداد يا حاکمیت قانون می دانند و فارغ از مبانی آن به سا زگاری 
اسلام با دموکراسی معتقدند. (2) برخی نیز دموکراسی را به معنای 
حکومت اکثریت و با توجه به مبانی خاص ان چون مشروعیت مردمی, با 
استلام ار کان قفی وان 1 به نظر .مت رسد فانلان بو شا کاری 
دموکراسی و حاکمیت دینی 


مراد سای وال انسته سناش بر ارات ارات ارات 
امیرکبیر, 1365), ص 24-26. 

س ش ایا ی اه فا کی و اه اه ی ای از 
تفسیر المیزان), محمدجواد مجتبی کرمانی (قم: بوستان کتاب. 1387), 
۱۳ 


ص:113 


معتقدند که روش ها (1) به لحاظ ماهیت خنثا هستند و خصلتی عام و 
همگانی دارند. التض آ س مسصی با وت کر تا 
اصولی پایه گذاری نشده اند و هیچ غایت و هدفی را دنبال نمی کنند؛ 


خاص قرار ِِ که ضامن اجرایی آن روش است و برای بررسی میزان 
عمل کرد یک روش ان را با اهداف و غایاتی می سنجند که در پی ان 
است. خنثا بودن روش ها, , بدین معناست که آن ها با مبانی و ایدئولوژی 
های مختلف سازگار و در هر نظامی قالب و محتوای حقوقی و فرهنگی 
خاصی یافته اند و به منزله یک روش در خدمت ارزش ها, احکام و اهداف 
ایدئولوژی خاصی قرار می گيرند. دموکراسی در سیر تحولش گاه با 
لیبرالیسم و سکولاریسم و زمانی با کمونیسم يا سرمایه داری. همین 


حقیقت را بیان می کند. 


معتقدان به سازگاری اسلام با دموکراسی, دموکراسی را نوعی متد و فن 
باشد که پیشت دموکراسی, نوعی جهان بینی, انسان شناسی, نظام ارزشی 
و ای بر ایض اسر ند شاه ان ات کر تست 
الکتریسیته, الکتروکاردیوگرافی, کامپیوتر و فکس نیز نوعی 


1- روش یعنی پیش گرفتن راهی برای رسیدن به هدف و مقصودی با نظم 
ققوالی خاض, آجتر کاره «روش علمی». علم:شناشی قلینفی. رد الگرنم 
سروش (تهران: موّسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی, 32(" ص 1536 ]. 
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ایدئولوژی وجود دارد. (1) 


در برابر این گروه, معتقدان به ناساز گاری, عقیده دارند که روش فارغ از 
تو سعه و حنی می د هد. اگرچه دموکراسی, ایسم ندارد, دموکراسی 
غربی, آن چنان با مبانی لیبر الیسم امیخته است که انفکای پذیر از ان 
نیست. بشر امروز باید خود را از نفاق مدرنیته که از یک سو خود را 
سازگار با همه ادیان؛ نشان می دهد و از سوی دیگر, نسخه ای ملحدانه 
برای عمل می نویسد. ازاد سازد. نقد «فرامدرن» از دموکراسی که 
پیرامون پنهان کاری مدرنیته است. سعی دارد از این دین پنهانی که در پس 
دموکراسی وجود دارد, پرده برداری کند و سپس به نقد ان بیردازد. (2) 


به نظر نگارنده. هرچند محتوای نظام سیاسی, جزء يا شرط ماهیت 
دموکراسی نیست., این روش بر ارکان, مبادی نظری _ ارزشی و پیش 
فرض های ویژه ای استوار است که بدون ان ها تحقق دموکراسی محال 
می نماید. 


۱ کي و 
به جای طرح دغدغه فکری سازگاری يا ناسازگاری اسلام با 


1- مقصود فراست خواه, دین و جامعه (تهران: نشر شرکت سهامی 
انتشار, 1377), ص 245. 

2 محمدجواد لاریجانی. تدین. حکومت. توسعه (تهران: نشر موّسسه 
فرهنگی انديشه معاصر, 1377), ص257- 251. (نویسنده کتاب. گرچه 
نقد فرامدرن را عمده ترین نقادی بر دموکراسی لیبرال می داند. معتقد 
است می توان مدل دموکراسی نمایندگی جان استوارت میل را از 
عقلانیت لیبرال منفک کرد و پس از پرده برداری از اجزاء مقدم, ان را در 
عقلانیت اسلامی اجرا کرد. (ص 267-270) 
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دموکراسی, به طرح انديشه در ویژگی های حکومت دینی و نقش مردم در 
حکومت مهدوی می پردازد؛ زیرا حتی اگر بران باشیم که مکانیزم ها و 
شیوه های اجرایی اسلام را با دموکراسی در مدل غربی اش سازگار جلوه 
دهیم, باز هم غربیان ما را دموکرات نمی دانند: 


کسانی که می کوشند با استفاده از شیوه ظاهری دموکراسی غربی, رای 
جوهره دموکراسی غربی (اصالت فرد) را فراموش نموده و به انديشه های 
خود جامه عمل بیوشانند, حق‌ استفاده از مکانیزم های اجرایی دموکراسی 


در وقت گفت وگو از «مردم سالاری دینی» و نقش مردم در شکل دهی 
قدرت سیاسی و فرایند تصمیم گیری در حکومت مهدوی باید توجه کرد که 
هستی: آسمان و معنویت: دز تفکر غربی معنا خدارد. انسان خود در چایگاه 
امر و نهی است و از موضع «فعال مایشاء». خود را مستغنی از خالق 


زمانی که اصالت تجربه جانشین «ایمان به عیب », اصالت ترقی جانشین 
«فلاح و کمال معنوی». دنیا و زمان حال جانشین «عقبا و مقام رضوان» و 
تبعیت از نفس فردی و اجتماعی جانشین «عبودیت و اطاعت» شود, د 
جایی برای سیر در عالم دینی مهدوی عصر ظهور و استقرار 


1- موریس دورژه, اصول علم سیاست, ابوا : لفضل قاضی (تهران: نشر 
داد گستر, 1376), ص 200. 
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حکومت علوی باقی نخواهد ماند. از این رو پیش از پرداختن به نقش 
شناختی, هستی شناختی و انسان شناختی حکومت مهدوی بیان شود: 


1 عقل به مثابه «رسول باطن» و وحی به مثابه «رسول ظاهر» هر دو 
حجت و با یک دیگر منیع کشف و تنسیق مصالح بشری اند. 


2 موجودات فعلِ خدایند. از این رو خداوند به مصالح و مفاسد آفریده ها 
و سازوکار آن؛ آگاه تر از هر موبود دیگری است. ۳ انسان نمی 
توا نو جدا| ٍ هك شئونات زاتد کیت خویش را ار چنان ند بیر کند که 


3 خداوند خالق موجودات. مالک آن ها و در نتیجه ملک است. از این رو, 
تصرف در شئون تشریعی بشر مانند شئون تکوینی وی از آنِ اوست و این 
حق تضرفزدر حارجوب خاض:به انسان های ونم وا عذاز هی کرو 


4. ره هدف دار و همه پدیده ها از جمله انسان پیوسته در صیرورت 


از نقص به کمال مطلوب خويیشند. دنیا و عقبا به مثابه منازل و صیرورت 
انسان, به هم پیوسته و در طول همند. 


5. انسان بیت الغزل آفرینش و دارای عزت و کرامت نه انسانی است که با 
معرفت به جایگاه رفیع انسانی خود, هیج گاه 0 ابزار و غایات 
مادی نخواهد شد و در جامعه مهدوی, روابط انسان ها براساس تعامل و 
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به همه عرصه های حیات آدمی از جمله شیوه های عمل و احکام رفتاری 
خاص در همه زمینه ها به خصوص حکومت و سیاست پرداخته است و 
بختن.های مخلی آیم‌نمم هم آهگ با ی دیگر هدر ارتاط وی هستند. 


7 دین و حکومت مهدوی بر پایه شاخصه های فضیلت که همان پاس 
داشت اخلاق و معیارهای اخلاقی است., بنا شده و در اندیشه ساختن مدینه 
فاضله ای است که کین ان شهروندان فضیلت مدار و ارزش مدار زد کی 


4 ۳ نقش مردم در حکومت مهدوی 


اشاره 


که ایجاد هر گونه تغییر و تحول در جوامع انسانی به دست خود انسان ها 
و با اراده و خواست آنان امکان پذیر است و محور هرنوع در کون در 


اوضاع اجتماعی به تغییر و تحول اخف از درون ی دارد. قرآن کریم 
در اين باب می فرماید: 


"۳ لا مس و ۳ ۳ سیف 9 3 
«اِنْ اللة لایِقیرٌ ما بقوم حتی یقیروا ما بالفسهم»؛ (1) 


دز خفرفت: خدا عال فومی, را یی تضی: دهد نا آران ال حون را تین 
دهند. 

و نیز می فرماید: 

«دَلک بان ال لَم یک مُعَیرّا نُْمَه أنعمَهّا علی قَوم حتّی بَْیرّوا مَا بأنفُسهم»؛ 
(2) ۲ 


1- سوره رعد, آیه 11. 
2- سوره انفال, آیه 53. 
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داشته تغییر نمی دهد, مگر ان که انان ان چه را در دل دارند تغییر دهند. 


تغییر درونی که به منزله تغییر در زیرساخت های ارزشی جامعه محسوب 
هی کرد د, بستر و زمینه مهمی برای دگر؟ نی های اجتماعی است : زیر با 
تحول در انديشه و جان آدمی, اراده جمعی مناسب با آن انديشه و آرمان 
بروز می نماید. بنابراین, اک تحول درونی منوط به اراده و اختیار آدمی 
است, تغییرهای اجتماعی نیز از اراده و خواست انسان برمی خیزد. قرآن 
ار ی ره ای رای اس مار را را 
حمایت و پیروی ار انان برای برپایی حکومت درل هستند, نه آن که با 
اعمال زور و سلب اختیار از مردم بر مردم حکومت کنند. آیات شریفی در 


این باره در زیر می اید: 

«لا اِکُرَاة هی الاین قد تین الرْسْذ من العت»؛(1) 
در دین هیچ اجباری نیست. 

«قدَکرّ الما او و رت علبهم بمصیطر»؛ (2 
کر وه کی هاش کر وهتوه آع 


«مَا جعلتاک عَلیهم حفیظا» ؛ (3) 


1- سوره بقره, آیه 56 2. 

2- سوره غاشیه, آیات 21 و 22. 
3- سوره انعام, آیه 107. 

4 سوره فاطر آیه 23. 
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تو جز هشدار دهنده ای [بیش ] نیستی. 

«قّا علی الرسَول الا اللاعٌ»؛ (1) 

بر پیامبر [خدا, وظیفه ای ] جز ابلاغ [رسالت ] نیست. 

«وَمَا ۳ عَلَیکم بوکیل»2(۰) 

و من بر شما نگهبان نیستم. 

این آیات اسلام را آننن تسلیم می نمایند. ولی نه تسلیم آمرانه و اجباری, 
بلکه تسلیمی بنابر اختیار. ازادی و حفظ کرامت انسانی. این ایات نشان 
می دهند که استفاده از استبداد و قدرتی مافوق اراده و اختیار مردم در 


اختیار آدمی, نقش مردم در تشکیل حکومت مهدوی در قالب مکانیزم های 
خاصی تجلی می یابد: 


واژه به لحاظ مفهومی متغایرند, اما از نظر مصداق اتحاد دارند, یعنی 
حکومتی مشروع و قانونی است که مردم آن را بپذیرند و در صورت عدم 
پذیرش مردمی. مشروعیت خویش را از درست می دهد. بر این اساس,: 


فیلسوفان سیاسی اسلام میان مقبولیت و مشروعیت به تفکیک 


1- سوره مائده, ای 99 

2- سوره پونس؛ ار 1109 

3- مشروعیت (۱6901]1۳0307) در معنای مشهور یعنی قانونی بودن يا طبق 
کانمن ون السمن الم سای ام اسر ۱105 
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معتقدند. «حق حکومت» در این نگرش را نباید با «امکان حکومت» خلط 
کرد. ملاک مشروعیت در مقام ثبوت یعنی تعیین بهترین فردی که مصالح 
مادی. معنوی, فردی و اجتماعی مردم را می تواند تامین کند و از طرف 
خدا به نحو خاص يا عام معین شده باشد و این امر ملازمه ای با قبول 
مردم ندارد. این نظریه که به «انتصاب» شهرت دارد, حاکمیت را از آن 
خدا می داند و مردم را موظف می دارد که به مقتضای عبودیت و ربوبیت 
تشریعی خداوند, قانون و فرمان الهی را رعایت کنند و حاکمیت ولی تعیین 
شده از جانب او را بیذیر ند. این پذیرش مردمی به رهبر اسلامی قدرت و 
به حکومت او مقبولیت می دهد تا مجری قوانین ن آلهی باشد. بنابر این مبنا 
رس و ارای ات سای و ۱ 
مردم است و مردم در کارآمدی این نظام نقش اساسی دارند. اگر 
۳ ی دز و مه 
را آکتریت کی کر اه ص اس دس سا 
ن ده مات کر سرا نیز از دست می دهد. (1) 


1- در دوران اخیر, در تفکر غربی نیز به انواعی از دموکراسی برمی خوریم 
که به گونه ای به نظر می رسد بین مقبولیت و مشروعیت حکومت تفکیک 
کرده اند,. مانند تقسیم دموکراسی به دموکراسی مطلق (0۱1۲2 
۳0۷ و دموکراسی محدود (6۳۱۵0۲۵0 0 ۵ افریدون 
آدمیت, تاریخ فکر (تهران: انتشارات روشن گران, 1386). ص133-134] 
پا تقتینیم! آن به دموکراسی دای و دموکراسی شکلی [احمد جهان و 
اصول سیاست و حکومت (تهران: انتشارات 0 فرهنگ و انديشه 
اسلامی. 1378), ص 40 ]؛ دموکراسی ذاتی 1 یا مطلق به نظام سیاسی 
اطلاق می شود که همه پرسش ها ۳ تمام تحولات نی را بدون 
هیچ محد ودیتی به رأی اکثریت می کند و خواست ۳ اکثریت 
آرزش ذاتی دارد و فوق هرگونه مبنا و ارزش بنیادین و مقدم بر همه 
انهاست. در اين نوع دموکراسی به نظر می رسد مقبولیت و مشروعیت 
مصداق واحدی دارد. دموکراسی محدود يا شکلی بر این مبنا استوار است 
که بسیاری حقوق بنیادین. ارزش ها و اصول فلسفی و اخلاقی. مستقل از 


رای و خواست اکثریت دارای اعتبار و حقانیت است و از ان جا که 


مشروعیت و اعتبار این حقوق و ارزش ها وام دار رأی و قانون اکثریت 
نیست و مستقل از آن موجه و معتبر است, می توانند در نقش عوامل 
مهار کننده فرایند نصمیم گیری دموکراتیک و اعمال رأی اکثریت ظاهر 
شتونی خی حون آیماتونل کانت. معمدند. کم ای تدمو‌گراسی ورای 
اکثریت از طریق یک قانون اساسی که حافظ و ضامن ارزش هاء مبانی و 

اصول خاص است, مهار و کنترل نشود, ما با واقعت ی ام مس یه 
اکثریت مواجه خواهیم شد. از اين رو, لیبرالیسم در طی دورانی طولانی و 
تلاش مستمر موفق شد به مدلی از نظام سیاسی دست یابد که در عین 
بهره مندی از مزایای مردم سالاری, آن را در چارچوب اصول و ارزش های 


لیبرالی مهار و کنترل کند. 
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با تفکیک بین مشروعیت و مقبولیت. با وجود تأکید بر قوانین و حاکمیت 
الهی و جانشینان او, به نقش مردم در فرایند تصمیم گیری نیز توجهی ویژه 
می شود؛ زیرا مقتضای حکومت دینی, پذیرش مردمی است و مردم در 
نظام های ولایی محجور و مجبور نیستند. در تاریخ اسلام به حوادث بسیاری 


1 پیمان عقبه اولی و ثاني برای پی ریزی حکومت در مدینه توسط پیامبر 
اکرم صلی الله علیه و اله و سلم که در کسب رضایت مردمی نقش 


2 جریان سقیفه و روی کار کت خليفه اول. نشان دهنده دخیل بودن 
اراده مردم در شکل گیری حکومت اسلامی است ؛ (2) 


[- مرتضی عسکری, معالم المدرستین, 1 ص 197. (به نقل از: ابن 
-47) 
محمدهادی به (قم: انتشارات اسوه, 1413ق), ج1, ص 209. 
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3 به فعلیت نرسیدن حکومت علی علیه السلام به مدت 25 سال و به 
ی ای ی ۱۱ 


ی اه سامت ی هار سا اتف 
به دلیل پذیرش قاطع مردم. 


عفر خا کته مد ی از دی مت مر وت و مرت ری 
شدنی است. روایات معتبری وجود دارد که مشروعیت حکومت حضرت را 


1 انس بن مالک می گوید: 


خرج علینا رسول الله صلی الله علیه و آله و سلم ذات یوم فرآی علیا 
قدصم مس کف فال: یاف اولم سم هن الحشا الا سم باحد لظ ل 
الله ذلک الیوم حتّی یملک رجل من عترتک, یقال له المهدی, بهدی الی الله 
و یت 
قال: «و مکتوب علی راحتیه بایعوه فاِنْ البیعه لله عژوجل»؛ (2) 


ای علی اگر از دنیا تنها یک روز باقی باشد. خداوند آن روز را طولانی می 
سازد تا فردی از عترت تو به نام مهدی مالک زمین شود. او به سوی 
خداوند متعال هدایت می کند و عرب به او هدایت می شود, آن گونه که تو 
کافران و مشرکان را از گم راهی 


۰ نهح البلاغه, خطبه 3 (شقشقیه). 

2 ابوجعفر رستم طبری, ٩‏ الامامه (قم: منشورات و 9 
ات 7 ۳۳۳ 0 دارالکتب الاس سیف نی تال ۹ 3 
ص574. 
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هدایت بخشیدی. سپس فرمود: «و بر دو کف دست مهدی عجل الله تعالی 
فرجه الشریف مکتوب است که با او بیعت کنید؛ چراکه بیعت برای خداوند 
عزوجل است.» 


2 ابن طاووس می نویسد. 
فی رایه المهدی مکتوب البیعه لله؛ (1) 


بر پرچم مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف نوشته شده است, بیعت 
برای خداوند است. 


یخرج المهدی علی رآسه غمامه, فیها مناد ینادی: «هذا المهدی خلیفه الله 
فاتبعوه»؛ (2) 


مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف در حالی که قطعه ابری بر سر او 
سایه افکنده قیام می نماید. در آن ابر گوینده ای است که اعلام می دارد؛ 
ان ی ععل معا ره اسر خایتد کات ار اه یروت 
کنید.» 


با توجه به این روایات؛ امام خلیفه خدا و جانشین پیامبر است و وکیلی 
ننست که مردم آورا اتتجاب کرزده-باشند. اگر فقط مسئله انتخاب مردم 
بود, این امر از سقیفه برمی امد و نیازی به غدیر نبود. از این رو مردم 
سالاری مهدوی به این معنا نیست که امام را مردم انتخاب می کنند 
کت اد ی ع اه سای ره اسر مد یب ات 


مشروعیت یافته ۱ ست. نقش مردم در حکومت ان 


[- سید بن طاووس, الملاحم ۲ الفتن؛ باب 11 ص68 ۰ یوسف بن یعیی 
شافعی, عقدالدرر باب 9 ص‌216؛ صافی گلیایگانی. منتخب الاثر فی 
الامام الثانی عکشر» ص 319 ؛ سلیمان بن ابراهیم قندوزی حنفی, ینابیع 
ِِ ص 435. 

- ابراهیم بن محمد الجوینی, فرائد السمطین. تصحیح: شیخ محمدباقر 
محمودی (بیروت: موسسه المحمودی, 1398ق), ج2 2ات 1 ص 316 


الاضواء 1409ق), فصل 12, ص298 
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حضرت, فراهم آوردن مقدمات و ایجاد زمینه برای پذیرش مردمی در 
شکل گیری ظهور آن حضرت است. قبول و پذیرش مردمی فقط در 
خواست و رأی اکثریت جلوه نمی نماید. نه تنها اکثریت با امام بیعت می 
کنندر. بل .رفافی. قر | خواهت رسد که آنان به ان کش وه یی وین 
رسند که اضطرار حکومت جهانی موعود را با تمام وجود درک می کنند و 
آن را تنها نظام تحقق بخش ارمان ها و اهداف عالی انسانی می دانند و به 
ان عشق می ورزند. این چنین نظام سیاسی نه تنها بر ارای مردمی متکی 
است و پذیرش مردمی را به هم راه دارد, اطمینان خاطر مردم را نیز 
سبب می شود. در این نظام. بین حکومت امام و مردم تنها رابطه «دولت 
_ ملت» وجود ندارد, بلکه رابطه مرید و مراد و محبوب و محب است: 


اه لایشر ی لایکون غانت ات لین الناتن ستهر فا بافون 
من الشر ؛ (1) 


تظ درفنی که عفد مه عوصعان الله تقا لین ره ال نف صام‌تمی کید 
زمانی که هیچ غایبی در نزد مردم محبوب تر از وی نباشد و این به دلیل 
شرارت ها و ناروایی هایی است که مردم دیده اند. 


لایخرج المهدخ حثی پقتل النفس الزکیّه, فاذا قتلت النفس الزکیّه غضب 
ها سا ار فا ای ها سا و 
العروس الی زوجها لیله عرسها؛ (2) 


1- یوسف بن پحیی شافعی, عقدالدرر, ص 4 9. 

2 سید بن طاووس. الملاحم و الفتن, باب63, ص‌139؛ علی کورانی, 
معجم احادیث الامام المهدی( (قم: موسسه معارف اسلامی. 1411ق), 
ح[1, ص‌478, روایت 319. 
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حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف قیام نمی کند تا زمانی که 
نفس زکیه به شهادت می رسد. پس هنگامی که نفس زکیه کشته شد, 
اهل آسمان و زمین, بر قاتلان او خشم ناک می شوند. در این هنگام است 
که مردم. گرد مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف جمع می شوند و او را 
همانند عروسی که شب زفاف به سوی خانه شوهر می برند؛ برای 
حکومت می اورند. 

بی گمان تعبیر «زفوها الیه» حاکی از اشتیاق شدید مردم به حکومت 
حضرت و فراهم بودن زمینه پذیرش مردمی است. 


3 در بیانی از قتاده چنین رسیده است: 


حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف بهترین مردم است... او 
محبوب نزد خلایق است. 


4 ذر تعبیر ذیگری آهده انیت؟ 


اذا نادی مناد من السماء: «اأنْ الحة*؛ فی آل محشد» فعند ذلک یظهر 
المهدو علی آفواه الناس و پشربون حبه فلا یکون لهم ذکر غیره؛ (2) 


زمانی ندا دهنده ای از آسمان فریاد می زند: «حق در آل محمد صلی الله 
علیه و آله و سلم است.» سپس در آن زمان مهدی عجل الله تعالی فرجه 
الشریف ظاهر می شود و محبت او در دل مردم جای می گیرد. به طوری 
که در یاد هیچ کس, غیر او نخواهد بود. 


در تقل دیخری: فقدار اشتیاق مردم به آن خضرت: به شدت شوق و 
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دل بستگی شتر ماده به فرزندش بیان شده است: 


قیاع الحومنییت خروکه فباونه مه کل ارم حون آلیه کما تخت التانه 


(لی فصیلها...؛ (.1) 


انسان های 


مومن می رسد, از هر سرزمینی به سوی او روانه می شوند و با اشتیاق 
به سوی او می شتابند. همان طور که شتر ماده به طرف فرزند خود می 
رود. 


حادم النة اه کما ام التصل ال عشنما ۱2۱۰ 


امت به حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف پناه می برند, آن 
گونه که زنبور به ملکه خوبش پناه می برد. 


این روایات که نوع روی کرد مردم به حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه 
الشریف را نشان می دهد, ادمی را به باد نجوه بیعت مردم با امیرمومنان 
قلی علنه: لام می آندامه: 

فها راغتی الا والتاسی کفرف الضیم ال تالون فلت من کل 


جانب حتّی لقد وطیء الحسنان و شقّ عطفای, مجتمعین حولی کربیضه 
الغنم...؛ (3) 


ازدحام فراوانی که مانند بال های کفتار بود, مرا به قبول خلافت واداشت. 
انان از هر طرف مرا احاطه کردند. چیزی نمانده بود که حسنین علها 
السلام زیر پا لگدمال شوند, چنان جمعیت به پهلوهایم 


2- معجم الملاحم و الفتن؛ ج4, ص 352 (به نقل از: سید بن طاووس. 
الملاحم, باب 146, ص70) 
3- نهح البلاغه, خطبه 3 (شقشقیه). 
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فشار آورد که سخت مرا به رنج انداخت و ردایم از دو جانب پاره شد! 


مردم. همانند گوسفندان گرگ زده که دور چوپان جمع شوند. مرا در میان 


انسانی که برای رسیدن به سعادت هر راهی را پیش گرفته و به بن بست 
زوم حاز ان مس اش وه اسر ار مت موی ان ال عالی 
فرجه الشریف می رسد و با تمام وجود اماده یاری و جان بازی در محضر 
اففت: بزدن: منتظر واقعی که این چنین مضطر شده است, به زمینه سازی 
برای ظهور روی می آورد که اگر این زمینه مردمی نباشد, جامعه لیاقت و 
اه ی ای ای را ار 


تخر سیفن اضر فه‌تون مت ی طاته ۱۱۱۰ 


از مشرق زمین, مردمانی خروج می کنند و زمینه ساز حاکمیت مهدی 
موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف می گردند. 


4 2 2 بیعت 


عنصر مقبولیت و پذیرش مردمی در حکومت اسلامی در قالب مکانیزم 
بیعت انجام می گیرد. بیعت؛ از مفاهیم شاخص در فرهنگ سیاسی اسلام 
است. تلاش برای گرفتن بیعت و یا نزاع به دلیل شکستن آن, همواره بخش 
مهمی از تاریخ سیاسی اسلام را رقم زده است. نیم نگاهی به بارزترین 
حوادث سیاسی _ اجتماعی صدر اسلام, گویای نهادینه بودن باور به بیعت 
در میان مسلمانان و حتی عربان پیش از اسلام است. در قیام 


ص 87؛ ابوعبدالله محمدبن یزید قزوینی. سنن ابن ماجه., تحقیق: فواد 
ای سس را ی 3 
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مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف نیز اجتماع بزرگی از صالحان, 
مستضعفان, شیعیان و موحدان حق طلب و عدالت گرا با وحدت و انسجام 
ای ان ی ول ای و 
سلم فرمود: 


تنزل الرایات السود التی تخرج من خراسان الی الکوفه. فاذا ظهر المهدی 
بعثت الیه بالبیعه ؛ (1) 


برجم های سیاهی که از خراسان در می ند در کوفه فرود می آید. 
هنگامی که مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف ظهور می کند, این پرچم 
ها برای بیعت به حضور او گسیل می شود. 


بیعت در معنای خاص. اصطلاحی سیاسی حقوقی است که توسط تمام پا 
گروهی از مردم و رهبر سیاسی آن ها به وجود می آید و رابطه ای اخلاقی. 
حقوقی و سیاسی بین مردم و رهبر سیاسی آنهاست که مفاد آن را تعهد به 
اطاعت و پیروی مردم از رهبرشان تشکیل می دهد. (2) 


در دوران معاصر, به دنبال پیدایش انديشه های مبتنی بر مردم سالاری در 
اداره جامعه, اهمیت واژه بیعت دوچندان شده است ؛ زیرا| تلاش هایی 


سای ای و اه ماس ارات و 
ص 467. 

2- راغب اصنهانی, مفردات الفاظ القرآن (بیروت: دارالقلم. بی تا 
فارتعا بت ات چس 
اه صت امس هه ی 
0 ار او یت وت ای احا آ ا آع 
تر هر یی 5 دص 210 ی وی ان مالس سکع 
رام ۱ اص ور عیدالرحمان اون ومد اس 
خلدون (قاهره: دار النهضه, 0,م) ص 147؛ احمدبن محمد فیومی, 
ار ی ی ای و ها ار 
نا 69 
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صورت می گیرد که بیعت را با مسئله «حق رآی», «رآی اکثریت» و 
«انتخابات» در نظام های دموکراتیک تطبیق نمایند. بیعت با فرایند حق رای 
یا ای 
ان نی هی یا 


1 بیعت در اسلام. پیمان شرعی و عهد و میثاق با خداوند است. (1) 
هرچند دست در دست ولین خدا می نهند و با او بیعت می کنند؛ (2) 


بیعت در جهت پدذیرش مردمی و مقبولیت حکومت است و مشروعیت برای 
حکومت اسلامی به ارمغان نمی اورد؛ (3) 


3 مردم به لحاظ حقوقی در انجام بیعت آزاد هستند و بیعت در نظام 
سیاسی اسلام خصیصه ای اختیاری دارد و محصول اراده طرفین است. (4) 
بنابراین. ضمانت اجرایی دنیوی ندارد. به این معنا که اگر کسی برخلاف 
پیمان خود عمل کند. به مانند پیمان شکنان مواخذه و مجازات کیفری و 
دنیوی ندارد, هرچند که به جهت نکث پیمان از گزند عذاب اخروی در امان 
نیست ؛ (3) 


1- سوره مائده, آنة 7 

2- سوره فتح, آیه 10 

3- نصرالله سخاوتی, «نگاهی به مفهوم مقبولیت در نظام سیاسی اسلام», 
مجله معرفت, ش<ظ5, ص۰47 محمد ابراهیمی و علی رضا حسینی, اسلام 
و حقوق بین الملل عمومی (تهران: انتشارات سمت. 1379), ج1, 
ص 94-357 د3. 

ما مر یه ز اس مین عس ی ارت ام 
المملوک» تحقیق: محمد ابوالفضل ابراهیم (مصر: دار المعارف, بی تا) ج4, 
ص 427؛ بلاذری, انساب الاشراف. تحقیق: محمد حمیدالله (مصر: دار 
المعارف, 1959م) ج2, ص 59 2. 

5- سوره فتح, آیه 10؛ اصول کافی, ج2, ص 337؛ شیخ صدوق. خصال. 
تحقیق: علی اکبر غفاری (قم: نشر اسلامی, 1403ق). ج1, ص296 
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4 بیعت شونده باید مرضی الهی و مشروع دینی باشد. بنابراین, با فاسق 
نباید بیعت کرد؛ (1) 


3 موضوع بیعت شرعاً مجاز (2) و عملا مقدور باشد. در بعضی روایات 
پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم در هنگام بیعت تاکید بر تعلیم و 
تلقین این امر به بیعت کنندگان داشتند؛ (3) 


هواس اب ای سا انیا 

که بیعت قراردادی شرعی و قانونی و لازم میان مردم و رهبر است, 

مردم و بیعت کنندگان آن را نمی توانند نقض و نسخ کنند. (4) البته رهبری 
آن را یک طرفه می تواند فسخ کند و بیعت را از گردن مردم بردارد. مانند 


عمل امام حسین علیه السلام در شب عاشورا. (5) با دقت در سیره 
مخضوهان علنهم السلام مشخصی می کردد که اکر سحض واجد شترایط ,را 
اقنال عقوم فردمه قملا 


1- شیخ صدوق, الامالی. ص130 ابن اعثم کوفی, الفتوح (هند: مجلس 
دائره المعارف العثمانیه, 1395ق), ج5, ص‌12. 

2- علامه مجلسی, بحارالانوار. 23 ص 74. 

3- متقی هندی, کنزالعمال. روایت10 ظ15. 

4- نهج البلاغه, نامه 7؛ محمدبن یزید المبرد. الکامل فی اللفه و الادب 
(بیروت: دارالکتب العلمیه, بی تا), 1. ص‌428؛ نصر من مزاحم المنقری, 
وقعه صفین, تحقیق: عبدالسلام محمد هارون (قم: مکتبه ایت الله العظمی 
نجفی مرعشی, 1404ق), ص‌8د. 

5- محمدبن جریر طبری, تاریخ الامم و الملوی, ج5, ص‌418؛ ابن کثیر, 
البدایه و النهایه (بیروت: دارالفکر. 1402ق). ج8. ص876 ابن اثیر, 
الکامل فی التاریخ (بیروت: دار صادر. 1399ق), ج2, ص‌559؛ ابن عثم 
کوفی, الفتوح, ج2, ص 91؛ فضل بن حسن طبرسی, اعلام الوری باعلام 
المهدی (تهران: دارالکتب الاسلامیه. بی تا), ص234؛ شیخ صدوق, امالی. 


ص 3 12؛ ۰ هِ 
سیدبن طاووس, اللهوف قتلی الطفوف (قم: 
للطراعهت التیتر. 1414 ): ری ( 


ص:131 


که با او بیعت نکرده اند, لازم است که از او تبعیت و پیروی کنند و با او به 
معارضه نپردازند. (1) 


4 2 3. مشارکت مردم در تصمیم گیری ها 
اصل شور | و مشاوره از مهم ترین اصول اجتماعی اسلام است 


که در منابع اسلامی با دقت و اهمیت خاصی مطرح و در سیره پیامبر اکرم 
صلی الله علیه و آله و سلم و پیشوایان بزرگ اسلام جایگاه ویژه ای دارد, 


به طوری که «نهاد شورا» را ستون فقرات ن نظام اسلامی و شیوه ای 
اجتناب ناپذیر در مدیریت جامعه اسلامی می توان باد کرد که نقش 


اساسی مردم را در تصمیم گیری های جامعه نشان می دهد. 
قرآن کریم در آیات متعدد موضوع شورا را مطرح کرده است: 
«قیقا رقم من ال بت هم ولو کت قظا علبظ الْقَلب لانقطُواً من ویک 


6 و وو و 9 


قاعّف عََهْمْ واستغفر لَهم وَشْاورْهَم فی الأمر»؛ (2) 
پس به [برکتِ ] رحمت الهی, با آنان نرم خو [و پر مهر] شدی, و اگر تندخو 


و سخت دل بودی قطعا از پیرامون تو پراکنده می شدند. پس. از انان 
درگذر و برایشان آمرزش بخواه, و در کار [ها ] با انان مشورت کن. 


«والْذِین استجابُوا یرهم وأَقاموا الطَلَوم وأَمَرْمٌ شوری بَيتَهْم»؛ (3) 


1- محمدبن یزید المبرد, العامل, ج1, ص428؛ مزاحم المنقری, وقعه 
دص 55 بیج الب خی 

2- سوره آل عمران, آیه 159. 

3- سوره شوری؛ ایه 39. 
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ای که را ی ها 


«قَاِن آرادا فضالا عن تراض مَنهُما وتشاور قلا جُتاح علیهما»؛ (1) 


پس اگر آپدر و مادر] بخواهند با رضایت و صواب دید یک دیگر. کودک را 
7 


0 يپ هو 


«قبشه عباد تن ب کون العول فییفه ن أَمْسَِتَة»: (2) 


پس بشارت ده به آن بندگان من که به سخن گوش فرامی دهند و بهترین 


در آیه شریفه «وأَمرَهم شوری بِيْتهمْ»» واژه «امر» از نظر ادبی چنین 
است که به ضمیر جمع «هم» افزوده شده و بنابراین, همه شئون زندگی 
به ویژه زندگی جمعی را در بر می گیرد که در رأس آن شئون سیاسی 
اجتماعی قرار دارد. بدیهی است که اگر کارها, به ویژه در امور مربوط به 
مسائل جامعه, با مشورت انجام گیرد, احتمال خطای آن کمتر است. (3) 


روایات و احادیث اسلامی به منزله دومین منایع دینی؛ بر شور و مشاوره 
( 0 
بیرهیزند و با دیگران مشورت نمایند که در غیر این صورت. رأی آنان تن 
ارزش خواهد بود و موجب هلاکت و نابودی شان می خرن کی علیه 
السلام فرمود: 


و الاستشاره عین الهدایه و قد خاطر من استغنی بر آیه؛ (4) 


1- سوره بقره, آیه 233 

2- سوره ز مر» ایه 7 - 189. 

3- محمدهادی معرفت, ولایت فقیه (قم: انتشارات التمهید, 1377), 
ص 93. 

(بیروت: دارالتعارف؛ بی تا), ج1, ص 3 49 (با کت تفاوت در عبارت). 


ص:33 1 

مشورت عین هدایت است و کسی که تنها به فکر خود بسنده کند, خویشتن 
زا به خطر انداخته انست: 

و نیز امام صادق علیه السلام فرمود: 

المستبة برآیه موقوف علی مراخص الزلل ؛ (1) 

کی کمبه رای خود اشداد مرزنر بر اقرن کاه‌های خطا و کناه ابستاده 


است. 


پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم مشورت را از اسباب حیات جامعه 
ری آن را ان اساب رک خامفه هر نمی کید 


(ذا کان آمرائکم خیارکم 5 ِ سمحائکم و آمرکم شوری بینکم فظهر 
الأرض خیژ لکم من بطنها؛( 


هنگامی که زمام داران شما صالح ترین شما بودند و ثروت شما در دست 
افراد باگذشت قرار داشت و امور اجتماعی شما نیز به صورت شورا حل و 
فصل شد. در این صورت زنده بودن بر مرگ ترجیح دارد. 


ایام‌لی علت ام درا ات تس ای فر اه 


و آلزموا السواد الأعظم, فان یدالله علی الجماعه, و [یاکم و الفرقه, فان 
الشا من الناس للشیطان, کما َنْ الشا؟ من الغنم للذئب؛ (3) 


1- شیخ عباس قمی, سفینه البحار, ج1, ص‌493.. 

2عسن ین علی: ان عنم کسی, لعقول.عن آل اترسناه تیه هی 
اکن قاری اقمه مخسفه ار الاسامی انامه تحماعه 162 ربص 26 

2 هم اللاعم خظی 127 وم آنی ا اند شرع نم اللاغم تحعر ی محید 
ایوالخل ایراهیم رمضو: دار .اضاء الکتت الفرمی 13۰ور ص 2 
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اه اه قرو و رس اس سا بر ماع رت 
و برحذر باشید از مخالفت و جدایی؛ زیرا تنها مانده از مردم 
ار فان اسان که تا طا نوی ار ند اوه 

کر مین تنود. 


مشاوره موجب رشد انديیشه و تفکر در جامعه اسلامی و مشارکت مردم 
در سرنوشت خویش, سبب تقویت پیوندهای اجتماعی و تقویت روحیه 
مسئولیت پذیری و مشارکت در امور و از بین رفتن روحیه بی تفاوتی و 
انزو کرانی می. کردد. دستور به.مسورت به فضای ار تهادن نم سای 
اکثریت و شورا مانع خودمحوری و تمرکز قدرت است. جامعه ای که فاقد 
سنت مشورت باشد, در تب وتاب خودمحوری ها و خودسری ها می سوزد 
و دچار عدم تعادل می شود. 


نمونه های تاریخی بسیاری در باب مشورت., از زندگی پیامبر صلی الله 
علیه و اله و سلم و امامان معصوم علیهم السلام وجود دارد. (1) با توجچه به 
این منابع هدف از شورا, به طور کلی دو چیز است: 


1 اخقاتب از خوومههری ما شفداد را هه کاهی. و اتخضا رای 


2 رسیدن به معرفت و آگاهی و غنا بخشیدن به انديشه و فکر در پرتو 


علیه و اله و سلم به مشورت با وجود این که ایشان از منبع وحی. حقایق 
را دریافت می کردند, وجوهی ذکر شده که همه آن ها به این ده هدف باز 


هقف رود 


[- محمدرضا مصطفی پور» «قلمرو شور | در منایع اسلامی», مجله پاسدار 
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1 مشاوره برای شخصیت دادن به افراد؛ 
. برای رشد فکری مردم؛ 


. برای این که مردم بدانند حکومت او استبدادی نیست؛ 


2 

3 

4 برای این که خلق خدا بدانند نزد خدا احترام دارند؛ 

5 برای اين که نظرخواهی از دیگران امری عادی است؛ 

6 برای پیروی امت از حضرت و اقتدا به او؛ 

7 برای آزمایش افراد و این که افراد صاحب نظر و عاقل تشخیص 

داده شوند؛ 

یرای استفاده ار تابید مردم و تواقق موی 

9 در صورت شکست. انتقاد بی جا صورت نگیرد؛ 

0. برای آگاهی مشورت شوندگان به اين که نظر صحیح کدام است. (1) 


باید در نظر داشت که در نظام اسلامی. شورا به امور خاصی محدود می 
شود. جامعه اسلامی حق به شور گذاشتن احکام صریح اسلامی و فرامین 
پیامبر خدا صلی الله علیه و آله و سلم را ندارد و افرادی که به عنوان 
مشاور برگزیده می شوند, باید شرایط و ویژگی هایی داشته باشند. 


حضور مستمر مومنان در صحنه و نقد و ارزیابی دائمی آنان به هم, به ویژه 
از ارکان و عاملان حکومت؛ از مهم ترین نقش های مردم در حکومت دینی 
است. همان گونه که رهبر و نمایندگان او وظیفه دارند بر اخلاق و رفتار 


1- رضا استادی, شوری در قرآن و حدیث (قم: انتشارات بنیاد فرهنگی 
افام رضا(: 1360 )دض 36 و 31 
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جامعه نظارت کنند و حافظ سلامت فرهنگی جامعه باشند, جامعه نیز 
موظف است بر جریان امور حکومت., نظارت کند و از دادن پیش نهاد و 
انتقاد دل سوزانه دربغ نورزد. مطمئن ترین. سالم ترین و موثرترین عامل 
برای نظارت قدرت بر حاکمان. حضور پویا و اگاهانه هم راه با احساس 
مسئولیت مردم در صحنه و مراقبت دانقی آنان از جریان حاکمیت و 
مدیریت جامعه و نقد و ارزیابی همیشگی و پی گیرانه آنان از اعمال و 
رفتار مدیران و مسئولان حکومت است و در این جهت فرقی میان رهبران 
معصوم و غیرمعصوم نیست. از اين رو, امام علی علیه السلام که خود از 
زمام داران 


ان اه اس از مروم یک رت تساه و واار ان 


ی 
للر تاکید کسانی. حون بیامین.ضلی الله* ليم .وه الم ۵ سلم .و علی. عایه 
السلام که مصون از لغزش و خطا بوده اند, بر انتقاد از رهبری ۳ 
رانی, ضمن این که نوعی حرمت نهادن 


به شخصیت مردم و مایه شکوفایی اندیشه ها و تقویت روحیه خودباوری 
است, الگویی روشن از شیوه زمام داری دینی و نقش مردم را در 


امیرمومنان علف علیه السلام در نامه خود به مالک اشتر می فرماید: 


و لا تقولقّ ی موّمر آمر فأطاع. فاِنْ ذلک ادغال فی القلب و منهکه للدین 
و تقرب من الغیر...؛ (2) 


هرگز با خود مگو من فرمان روا و مسلط هستم که باید دستور 


1- نهج البلاغه, خطبه216. 
2- نهج البلاغه, نامه 53. 
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و سستی دین خواهد شد و و تو را با [نارضایتی عمومی و] حوادت بنیان 
برانداز روبه رو خواهد ساخت. 


مسئله «النصیحه امه المسلمین» از مکانیزم های نظارت مردمی است 
که عامل نیرومندی در جهت تقویت صلاح حکم رانان و مانع خطا و اشتباه 
در اجرای سیاست های اتخاذ شده به شمار می رود. این مکانیزم یکایک 
افراد جامعه را دربر می گیرد. رسول گرامی اسلام صلی الله علیه و اله و 
سلم فرموده است: 


نلائه لایغل علیهنْ قلب امرء مسلم: اخلاص العمل لله و النصیحه لاأتشه 
المسلمین و اللزوم بجماعتهم ؛ (1) 

بنته اجبز ینت که ول هم مسلغفانین به خریز از ان 

رضایت نمی دهد: اخلاص عمل برای خدا, نصیحت 

و خیرخواهی به امام مسلمانان و ملازمت و هم راهی با 

جماعت مسلمانان. 


«نصیحت پذیری» د‌ ر بسیاری از احادیث از صفات مقمنان شمرده شده 
است. در این گونه ات هم واژه نصبحت آمده که حاکی از خیرخواهی 
و ملاحظه شخص موّمن است و هم به استنکاف نوع بشر از پذیرش نقد 
خود از سوی دیگران اشاره دارد. 21 


راه کار دیگری که اهرم بسیار قدرت مند و ابزاری برای نظارت و مهار 


1- علامه مجلسی, بحارالانوار ج74. ص30 1. 

2- شیخ حر عاملی, وسائل الشیعه, تحقیق: الشیخ عبدالرحیم الربانی 
(بیروت: دار احیاء التراث العربی. 1391ق), ج8, ابواب احکام العشره. 
باب 12؛ میرزا حسین نوری طبرسی. مستدرک الوسائل, تحقیق: موّسسه 
آل البیت (قم: موسسه ال البیت, 1408ق), ج2, ابواب احکام العشره, 
باب 11. 
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کردن قدرت سیاسی در جامعه اسلامی به شمار می رود, امر به معروف 
و نهی از منکر است. باید توجه داشت که امر به معروف و نهی از منکر با 
نصیحت و انتقاد تفاوت هایی دارد. هر نهی از منکری خود نوعی انتقاد 
است. ولی شاید در جایی انتقاد صورت پذیرد. ولی نهی از منکر بر آن 
صدق نکند؛ رابطه نصیحت با امر به معروف نیز همین گونه است. برای 
مثال, چنان چه از کسی کاری صادر شود که اين عمل, او را در نظر مردم 
کوچک و خوار جلوه دهد و از موقعیت اجتماعی او بکاهد و یا کسی, دارای 
صفتی باشد که با وجود ان در موفقیت او خللی وارد سازد, تذکر از روی 
صلاح و دل سوزی و نقد عمل کرد شخصی, در هر زمینه ای که مایه رشد 
او شود. انتقاد نام دارد. ولی بدان نهی از منکر نمی گویند. بر این اساس. 
نقد و ارزیابی عمل کرد مسئولان و حاکمان, گرچه نهی از منکر نباشد, 
انتقاد نام می گیرد. از تفاوت های دیگر آن که نهی کننده از منکر با 
پشتوانه شرعی عمل می کند و کسی که از کاری براساس آن نهی شده, 
در قبال تکلیف و وظیفه شرعی خود قرار می گیرد, ولی انتقاد در معنای 
خاص این گونه نیست؛ چون در این موارد. منتقد نه براساس حکم شرعی 
روشن, بلکه برپایه تشخیص و فهم خود, در موضوعاتی که چه بسا هیچ 
دستوری از شرع درباره آن نباشد. اعلام نظر می کند. 


عدالت و تقوا شرط رهبری و التزام عملی به موازین اسلامی لازمه زمام 
داری در نظام اسلامی است. اما تذکرات سودمند مردمی و نظارت 
عمومی مانع بروز تست ناشی از اشتباهات می تواند گردد و نقشی 


«فلول گان ین > الفژون من قتیکم لوا َقیء نون عن الَْسَاد فی الاأرْضٍ الا 
۳ تن آنجیتا , ملمْم وانّبع الذین ظلَمّواً ما رو فیه»" (1) 1 


پس چرا از نسل های پیش از شما خردمندانی نبودند که [مردم را] از 
فساد در زمین بازدارند؟ جز اندکی از کسانی که از میان انان نجاتشان 
دادیم و کسانی که ستم کردند به دنبال ناز و نعمتی که در آن بودند رفتند و 
انان بزه کار بودند. 


اين آیه اصلی اجتماعی را مطرح می کند که ضامن نجات جوامع از تباهی 
است؛ در هر جامعه ای تا زمانی که گروهی از انديشه ورزان متعهد و 
خیزند و امر به معروف و نهی از منکر می کنند, این جامعه به تباهی و 
نابودی کشیده نمی شود, اما زمانی که بی توجهی و سکوت حکم فرما 
گردد و جامعه در برابر عوامل فساد بی دفاع ماند. فساد و به دنبال ان 
نابودی حتمی است. (2) 


ور ارضان هن مهدوی که اااهه حکومت نبوی و علوی ۱ > بر این 
مردمی شکل و مردم و ۳۹ 9 انتخاب و لصب 
حاکمان, سامان بخشی به امور و رشد و شکوفایی و تعالی جامعه بشری 
از طریق شورا و مشورت, امر به معروف و نهی از منکر و انتقاد سازنده, 
حضور پویا و آگاه خواهند داشت. دست یابی به جامعه برتر و 


1- سوره هود, آیه 116. 

2- علامه طباطبایی, تفسیر المیزان (بیروت: موسسه الاعلمی, 1394), 
11 ص65 - 59؛ ایت الله مکارم شیرازی. تفسیر نمونه (تهران: 
دارالکتب الاسلامیه, 1372), ج9, ص‌278- 273؛ شیخ طبرسی, مجمع 
البیان فی تفسیر القرآن (بیروت: منشورات دار مکتبه الحیاه. بی تا), ج3, 
ص‌232-233. 
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موعود ادیان و فروکاهیدن از آلام و ستم ها و رسیدن به کمال و سعادت 
واقعی, ارمان ماندگار همان انسان های صالح. مستضعف و موحد است و 
این زمانی به دست می اید که همه حق طلبان. عدالت خواهان و 
یکتایرستان در صفی واحد قرار گیرند و در تعاملی جمعی در رسیدن به 
اهداف حکومت مهدوی پیش روند: انسان های وارسته ای که براساس 
برخی روایات از پیروان ادپان دیگر نیز هستند, با هم دلی و اتحاد کم مانند 
در کنار یک دیگر قرار می گیرند و کینه ها, دشمنی ها و درگیری ها را کنار 
می گذارند. امام صادق علیه السلام می فرماید: 


هنگامی که قائم آل محمد صلی الله علیه و آله و سلم ظهور کند, تعدادی 
از پشت کعبه بیرون می ایند که عبارتند از 27 نفر از قوم موسی, هفت 
فارسی, ابادجانه انصاری و مالک اشتر. (1) 


به خدا قسم ! در آن روز اختلاف های میان ملت ها و دین ها رفع می شود 
(فوالله لیرفع عن الملل و الأدیان الاختلاف...) (2) و کینه ها و دشمنی از 
قلوب بندگان می رود و درندگان و چهارپایان در صلح زندگی می کنند (... 
لذهبت الشحناء من قلوب العباد و اصطلحت السباع و البهائم) (3) و وحدت 
او سس اه امامیصی بر بت اه اه مد 
قلوب مختلفه). (4) 


1- شیخ محمد فتال نیشابوری, روضه الواعظین (قم: منشورات الرضی, 
بی تا), ۸2 ص 266. 

2-علامه مجلسی: تحار الاتواز در 2 

3- علامه مجلسی, بحارالانوار, 52, ص‌316. 

4- محمدبن ۹ بن بابویه, کمال الدین و تمام النعمه, کمره ای (تهران: 
تشر اشلاميه: 1377 )از 2راض 040 روایت هفتم. 
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فصل چهارم: مهدویت و اخلاق جنگ و صلح 
اشاره 


منظله اخلاق» آررشن ها و ختجار‌های اخلاقی از محضوغات: اساسی, نظام 
بین الملل در عصر معاصر است. در شرایط و وضعیت کنونی بیش از هر 
زمان دیگر سوالات متعددی در باب جایگاه و نقش ارزش های اخلاقی و 
اسانی: در سانشت. بت الفلل ,حظري مت ود بت رایطه اخلای و 
سیاست در عرصه سیاست بین المللی مورد توجه صاحب نظران و نظریه 
مان توا بسن الفال سم اس ی امکان بو کار سر الدامات 
اخلافن را دو سیاست ین المللی عشنی,می دانند خال آن که ترشی دک 
درباره تحقق آن خوش بین هستند. تحقق اخلاق و ارزش ها و برقراری 
عرالت در سنطح کیان هارمه ان آزی‌ها اند های شری دم آست 
و سازمان های بین المللی را می توان طلیعه عملی شدن اندیشه انسان 


دانست. 


ها در این. فضل: جایگاه. هیده اخلاق در. ساتار حکوعفت. جهانن. و اساسا 
تقدم اخلاق بر سیاست را پیش فرض می داریم؛ زیرا این امر باور تمام 
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اندیشه وران اسلامی و بسیاری از بزرگان انديشه در غرب است. ارسطو 
غایت دانش سیاست را نیک بختی می داند که همانا رسیدن به فضایل 
اخلاقی است. (1) کانت نیز از جمله متفکرانی است که به تقویت اخلاق و 
ارزش های انسانی در سیاست بین الملل معتقد است. از دیدگاه وی, صلح 
جهانی بالاترین خیرسیاسی به شمار می رود که از طریق دولت اخلاقی 
امکان می پذیرد. کانت به برقراری صلح پایدار در سطح جهان می 
ها ات 3 


از ان جا که جهانی سرشار از صلح و عدالت و امنیت, ارزوی بشر در همه 
دوران ها بوده و جهان امروز نیز بیش از همه بدان محتاح است. دغدغه 
اساسی تئوری های سیاسی جدید, توجیه جایگاه جنگ در سیاست بین الملل 
است. در نگاهی کلی, به نظر می رسد کف نگ نمی تواند پدیده ای 
اخلاقی باشد؛ زیرا جنگ و درگیری حادثه و ابهام را در پی دارد و مرگ های 
خونین و خرابه های وحشت, برنامه ها و ارزوها را در هم می ریزد, نظم و 
انضباط جامعه را می شکند و اعتمادها و آرامش ها را بر باد می دهد. اینها 
حوادثت جاری جنگ است. از اینها ابهام ادن و در نلیجه ترس و 
هراس فزاینده همراه جنگ است؛ زیرا افزون بر ترس های جاری, ترس از 
آن چه معلوم نیست, هم چون هیولایی تمامی دل را در بر می گیرد و هم 
چون شبحی بر همه جا می نشیند. 


1- ارسطو, اخلاق نیکوماخوس. محمدحسن لطفی (تهران: انتشارات طرح 
نوء 1378), ص 17. 

2 راجر سالیوان, اخلاق در فلسفه کانت. ترجمه عزت الله فولادوند 
(تهران: انتشارات طرح نو, 1380), ص‌2<. 
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اين سوال را در قرون متمادی و در فرهنگ های مختلف بررسی کرده اند. 
به طور کلی در باب کاربرد نیروی نظامی در سیاست بین الملل, دیدگاه 
های متفأوتی وجود دارد. نظریات مهمی در دهه های اخیر در باب نقخش 
اخلاق در جنگ و درگیری های نظامی مطرح شده است؛ نظریاتی چون 
رئالیسم سیاسی, جهان وطنی, جنگ مشروع, صلح طلبی و 
انترناسیونالیسم. 


بی تردید, برخی از این تئوری های سیاسی, قابلیت مقایسه با 


برخی قرائت های این نظریه ها ناسا زگاری ندارد. این نوشتار, بعد از تبیین 
تفصیلی نظریات عام غربی در باب نقش اخلاق در امور سیاست بین الملل 
به اخلاق جنگ و صلح در عصر حضور امام معصوم علیه السلام می پردازد 
و رابطه تثوری های سیاسی غربی در روابط بین الملل را با فقه بین الملل 
اسلامی بررسی تطبیقی می نماید. در بدو امر توجه به دو نکته مهم, 
ضروری می نماید: 


العف وی کی تعکر وی ارام با نی ره ری 
تئثوری های غربی متفاوت است. انديشه سیاسی غرب بر محور انسان 
استوار است. در حالی که انديشه اسلامی _ مهدوی بر محوریت خالق 
هستی مبتنی است و انسان به منزله خلیفه الهی در کانون توجه قرار دارد. 
تمدن غربی بر تفکیک دین از سیاست پای می فشرد. اما اسلام دین و 
سیاست را در هم می تند. دغدغه تمدن امروز غرب., ازادی انسان و دغدغه 
دین, فضیلت و سعادت وی است. در حالی که غرب بر خرد خودبنیاد ابزاری 
استوار است. مهدویت و انديشه اسلامی بر عقل همسو با وحی و 
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عقل غایت مدار مبتنی است. اندیشه مهدوی بر پایه ثنویت در روان آدمی 
شک میت کرد انسان.دارایعع عیوانق ,و رهع انسانی: است. افتضاه 
رو) حیوانی, خودمرکزی و خودپرستی, انحصارطلبی و بی اعتنایی به 
حقوق دیگران است. اين روح. همان است که انسان را به تجاوز و سلطه 

بر اموال, جان و شرف دیگران سوق می دهد و ستم, دشمنی و جنگ را 
یدید می آورد و صلح و عدالت را نمی شناسد, ولی روج انسانی, خود را 
فتول تام سعادت و حفظ حقوق دیگران می داند و گاه در این زاه: 
از مال ان خعی انارعت گنوی اه وی فرتاتت آرهان های الیت 


ب) چنان, که در سطور آیندة به تفصیل خواهد آمدء نظریه جنگ مُشروغ و 
وطنی در دهه های آخیر, از منسجم ترین تئوری ها در باب اخلاق 

جنگ و صلح در غرب به شمار می رفته است. نظریه جهان وطنی بر ارزش 
متا بت انسان ها به منزله اعضای جامعه اخلاقی جهانی پای می فشرد و 
داعیه صلح جهانی دارد و تلوری جنگ مشروع بر آن است که با ارائه 
معیارهای اخلاقی کاربرد خشونت را بسیار محد ود نماید. 


اما در واقعیت, هم اکنون رژیم «ارباب و رعیتی» بر جهان حکم فرماست: 
همه باید زیر سایه ارباب قدرت و تروت.: در صلح با انان به سربرند تا 
عضوی از این جامعه اخلاقی جهانی به حساب آیند ! در اکثر این تثوری ها 
خشونت و جنگ, جز در موارد خاص, مذموم شمرده شده, اما در عمل, در 
نیم قرن اخیر نزدیک به 150 جنگ با حدود 25 میلیون تلفات رخ داده 


است ! 
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1 غرب و اخلاق جنگ و صلح 
1 1. تثوری جنگ مشروع 


نارق 
1 1. تثوری جنگ مشروع(1) 


نظریه جنگ مشروع, از مشهورترین نظریات سیاسی در باب جنگ است. 
این نظریه, به گسترش الزامات اخلاقی در کاربرد نیروهای نظامی توسط 
حکومت ها معتقد است و معیارهایی را فراهم می آورد تا معیّن نماید جنگ 
در چه شرایطی می تواند از منظر اخلاقی جایز باشد. به عبارت دیگر, 
تثوری جنگ مشروع از یک طرف کاربرد نیروی نظامی را برای حفظ دفاع 
از قوانین بین المللی لازم می شمارد و از طرف دیگر. سعی دارد ضوابط 
و معیارهای اخلاقی را معیْن کند تا استفاده از آن را محدود و مقید سازد. 
۳ 


تاش آن‌تظر بر رارکت مت اعفعلی اخلاعی توا استه جر 
حالی که برخی از نظریه های بدیل مانند تئوری رئالیسم سیاسی و صلح 
طلبی, ارزیابی اخلاقی جنگ را جایز نمی شمارند. رئالیست ها معتقدند 
ارتیایت ا می‌با یی ارشاط است. و الب ادفای با ماقم ور که 
رهبری چنگ بر عهده اوست, مغایرت دارد. طرف داران فعالیت های صلح 
طلبانه نیز اعتقاد دارند که ارزیابی جنگ ها از منظر اخلاقی ناممکن است؛ 
زیرا جنگ يا هر فعالیتی که برای کشتن و صدمه زدن سازمان دهی شود, 
اخلاقی نیست. صلح طلبان بیان می دارند که اگر ما تنها برخی از موارد 
جنگ يا خشونت را تقبیح کنیم. در واقع به شکل غیرمستقیم, نهاد جنگ را 
مشروع جلوه داده ایم. 


1- ۲۳۱۵۵۲۷ ۷۷۵۲ ]5 نار 

2 60۱۱۵۵۲۵۳ ۱۷۷۵۲ 3۳00 ۳6۵6۵ 0۲ ۴۲۳۱۱66 ۲۳6۵ ,۵۲ 1۵۱۳ 
۴۳۱5 0۲ ۵013 ۴۳6۵۷۵۵۵ :61-75 ۳۳۴ (2005 ,ک85ع۳۲ 10۳۱۱۷6۲5۱6۷ 
0۰ 0 56661۵۲ ۰ظ ,02۵۲0۲6 2۳00 52۵60166۲ ۰ ۱2۵۷۷۲۵۲6۵۰ :60 
۳12-4 ,۷.2 (2001 ,06 60 1 (ا۲0. 
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نظریه جنگ مشروع از دو بخش متمایز تشکیل می شود که هریک ضوابط 
اخلاقی ویژه ای را در باب جنگ ذکر می کند: 


سوک 
1 1 حقوق جنگ (1) 


بخش اول_ که به 06۱۱۷۲ ۵0 ویاژ» شهرت ذارده مین توان ان وا به 
«حقوق جنگ» ترجمه کرد. غایات و اهداف جنگ را بررسی می کند 9 
دارای شش معیار کلی است: قدرت ذی صلاح, (2) علت مشروع, (3) 
رای وت ای ین موی اسالی: ۲ 


ت 0 7 و 7 ۳ کو ار 
معاصر, دولت به منزله هویت سیاسی حاکم, قدرت مشروع دارد ؛ زیرا در 
عرف سیاسی امروز تنها دولت می تواند زور و خشونت را ابزاری قانونی 

در بعد داخلی و خارجی استفاده نماید. اما بر طبق بند 42 منشور سازمان 
ملل متحد, شورای امنیت سازمان ملل تنها قدرت مشروع برای تصمیم 
گیری در کاربرد نیروهای نظامی برای حفظ با ایجاد صلح و امنیت بین 


نظریه پردازان اين تلوری معتقدند که جنگ پدیده ای غم انگیز و هراس ناک 
تداند نه متطاهر عفاع ار قامرهسقرافیایی و فرهنی: 


1۵1۳ ۸۵1, 00۰0], ۲۴ 63-68 / ۴۳۵۱۷۵۵۵۵012 0۴۲ ۴۲۳/65, 00.01] -1 
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.1601]۳۱2]6 ۵01۳۱0۲۱۳۷ -2 

3- عوباه) ]وال 

4- ۲660۲ ]أ5ها. 

,۱۲۵۵ ۵۲۲۱۵۳۱۵۱۱6۷۰ -5 

.۳۱0 ۲۱۲ ۱۳۲6۲۱۲۱0۲ -6 

7- 55عع) باه 6 ۲۲۵0۵0۱. 
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اقتصادی, اتحاد ملی يا حقوق اساسی خویش بجنگد. اگر کشوری به یکی 
از دلایل فوق مورد تهدید قرار گرفت, به لحاظ اخلاقی برای دفع و خلع 
سلاح کشور مهاجم. می تواند به جنگ توسل جوید. در حقیقت. دفاع یعنی 
حمله های بازدارنده علیه نیروهای مهاجم به منظور تضعیف یا نگاه داشتن 
نیروهای دشمن. دفاع. واکنشی خشونت امیز به تهدیدی بالفعل پا تهدیدی 
قریب الوقوع به کشور يا جامعه ای مستقل و سیاسی است. نی کمان: اک 
مهاجمان خلع سلاح گردند و يا حملات آنان دفع شود, حمله های دفاعی 
معنا ندارد, اما برخی نظربه پردازان جنگ مشروع, حمله های کیفری یا 
هجومی را علیه مهاجمانی که خلع سلاح شده اند يا حتی عقب نشینی کرده 
اند, جایز می شمرند تا مهاجم را از حملات احتمالی در اینده منصرف 
سازند. 


شمرده اند. 1 گام کشنور با جامعه ای برای 
مردمی که گرفتار جنگ غیرعادلانه اند. به خشونت يا جنگ متوسل می 
گردد. برای مثال, اگر کشوری به برخی از شهروندان خود یا شهروندان 
کشور دیگری حمله کند. به لحاظ اخلاقی جایز است که گروهی از داخل 
همان کشور یا از کشورهای دیگر, به طور عادلانه. برای پاری رساندن به 
مظلومان مداخله نمایند. اما اکد مذاخله های صلح طلبانه به لحاظ اخلاقی 
جایز باشد, تئوری جنگ مشروع دچار پارادوکسی از نون کی کردد: را 
مدافعان کشور مهاجم نیژ می توانند به جنگ متوسل شوند؟ (1) 


.۴۲۱6۷۵۱۵۵ 6012 0۴۲ ۶۲۳۱66,00 ۰.01], ۴ 1783 -1 
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بسیاری از نظریه پردازان معتقدند همان گونه که مدافعان کشور يا گروه 
مورد تهاجم واقع شده, به لحاظ اخلاقی مجاز به مداخله هستند. مدافعان 


کشور مهاجم نیز حق دفاع از خود در برا, بر حملات را دارند! 


برخی اشکال دیگری را نیز بر این نظریه وارد کرده اند: اگر تئوری جنگ 
مشروع. جنگ دفاعی یا جنگ مداخله جویانه را مشروع می داند, باید توسل 
به خشونت و جنگ را به اهداف دیگری نیز جایز شمارند. سیاست مداران و 
مردم جهان از این نظریه انتظار دارند که جواز توسل به خشونت, به 
منظور نشر, يا دست کم اجتناب از زوال, عقاید دینی و یا ارزش های 
سیاسی چون دموکراسی را نیز به آن ها بدهد و حتی خشونت هایی که بر 
حسب روابط قدرت صورت می گیرد. مانند مداخله برای باز گشت توازن 
اه ۱ 


برای جنگیدن باشد. این امر بیان گر آن است که برای توجیه اخلاقی توسل 
به جنگ يا خشونت, تنها علل و سبب مشروع و منصفانه کافی نیست و 
معیارهای دیگری نیز باید در کار باشد. 


از مهم ترین معیارهای نظریه جنگ مشروع, آخرین اقدام است. توسل 


به جنگ یا خشونت باید آخرین چاره باشد؛ : زمانی که همه ابزارهای صلح 
امن تا کارا و ندارد و تلاش های خشونت آمیز برای رسیدن به اهداف 
مشروع به شکست می انجامد که البته باید از هر نوع خشونت غیرضروری 
نیز پرهیز نمود. 


.۱0۱0 -1 
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در جنگ مشر وع؛ معیار تناسب اهمیت ویژه ای دارد. مراد از معیار تناسب 
این است که منافع حاصل از جنگ یا دست کم میزان ضرری که توسل به 
خشونت دفع می کند. باید ارزش مندتر و مهم تر از ضرری باشد که خود 
جنگ ایجاد می کند. 


معیار حق طلبی, پالایش دهنده علل و سبب مشروع در جنگ است. عزم به 
جنگیدن تنها باید بنابر دلایل مشروع و منصفانه باشد. نظریه جنگ مشروع: 
9 ایثارگرانه يا قهرمانانه در جنگ را که در خدمت اهداف جامعه 

نیست. منع می کند. افراد شایسته باید برای توسل به جنگ تصمیم بگیرند 
0 باید دلایل دافعه. خی ۱ نشان دهد. 
برای مثال. دعاوی افراد يا کشورهایی که به بهانه پاری رساندن به 
مظلومان به جنگ متوسل می شوند. در حالی که زیر شعار زیبای نجات 
مستضعفان, اهداف سیاسی خاص و منافع امیریالیستی را دنبال می کنند, 


2 سقوقن قزر تین 
لا 2 حفوق در جنین 11۳ 


بخش دوم نظریه جنگ مشروع به «06۵۱0 0 ولاژ» شهرت دارد که به 
بررسی کاربرد ابزار و روش های کارامد در جنگ می پردازد. جنگ و 
خشونت باید عادلانه اجرا گردد و شیوه های به کار گرفته در طول جنگ باید 
به ملاحظات اخلاقی محدود و مقید گردد. اين بخش نیز دو اصل اساسی 
تمییز یا افتراق (2) و تناسب (3) را در بردارد: 


۱010. ۳ 783: ۱۵۱ ۵۵6 00۰01], ۴ 69-74. -1 
.]۲2 ۱50۲۱۲۳۱۱۱۵۲۱0۲۳ 2 
۳۱۲۵۵ ۵۲۲۱۵۳۵۱ ۱۲۷ -3 
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یکم. اصل تمییز و افتراق نیز مصونیت غیرنظامی ها را در نظر دارد. تنها 
سربازان دشمن باید مورد هجوم قرار گیرند و اگر آن ها تسلیم و خلع 
سلاح شدند, نباید مورد هجوم قرار گيرند. کاربرد سلاح های نظامی نباید 
موجب اتیب رشسانی جیران ناندیر کردد. 


دوم. بر طبق اصل تناسب, طراحان جنگ, به کاربرد هر سلاحی در تهاجمات 
خویش مجاز نیستند و باید بین هدف و ابزار به کارگرفته در جنگ تناسب 
وجود داشته باشد. این اصل بیان می دارد که چه نوع و چه میزان خشونت 
برای رسیدن به اهداف مناسب است. 


گاه نظریه پردازان تلوری جنگ مشروع به قاعده اضطرار (1) توسل می 
جویند. این قاعده بیان ضفنن. کنز که در شرایطی خاص.: برای رسیدن به 
منافع و اهداف مشروع خویش, غیرنظامیان را نیز می توان آسیب رساند. 
این امر بستگی به میزان اهمیت اهداف مشروع يا منصفانه جنگ دارد. 
برای مثال. بمباران کردن شهرهای دشمن. گاه تنها تاکتیک عملی و امکان 
پذیر برای دفع دشمن جلوه می نماید. اما آشکار است که قاعده اضطرار 
با اجرای عادلانه جنگ کاملاً مغایرت دارد؛ زیرا در این صورت دیگر تفاوتی 

بین جنگ مشروع و قتل عام مردم وجود ندارد. 


مسئله دیگری که مفسران نظریه جنگ مشروع با آن مواجهند, آن است که 
آیا می توان افرادی را که خود مخالف با جنگ هستند (جنگی خاص) و يا از 
نظر اخلاقی توسل به جنگ را جایز نمی دانند, به جنگیدن وادار کرد. به بیان 
دیگر, ایا احضار, تهدید, فریفتن, تهییج و در نهایت اجبار سربازان به 
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جنگیدن از نظر اخلاقی جایز است؟ 
بسیاری از مفسران این نظریه چنین کاری را جایز می دانند, اما 


تن ی ود ای کارا ات ای کت ای و ار سور 


2 تثوری صلح طلبی (1) 


گاه از اين تئوری به انزواجویی و سیاست گریزی نیز تعبیر می شود. (2) بر 
طبق این نظریه, هیچ توجیه اخلاقی برای توسل : به چنگ وجود ندارد. برخی 
انتتان: .ها زا متغعی کنند. او این گرم ندید که تفر تساشسیاجی 
مشروع, استانداردهای اخلاقی برای به کار بستن خشونت را معین می 
کند. اما هیچ ضمانت اجرایی ندارد. واقعیت این است که هنوز هم 
ابزارهای کشتار جمعی و شیمیایی در درگیری های نظامی به کار گرفته 
می شود و بسیاری را کشته و زخمی می کند. صلح طلبان معتقدند که 
گرچه بسیاری علل و اسباب جنگیدن در نظریه . جنگ مشروع. ارزش 
جنگیدن را داراست, هیچ دلیلی نمی تواند خشونت آگاهانه یا جنگ را توجیه 
کند. 


ای ی ی ای ی 0 
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طرف داران اين تئوری برای طرد جنگ به دلایل مختلفی تمسک می جویند. 
برخی معتقدند که اصولاً روح آدمی خشونت را تزتضی اند و زندعی ماد 
انسان ها نیز ارزش مند است. توسل به جنگ نه تنها با علایق فطری بشر 
ناسا زز کار است., بلکه نابودی, فقر و تسلط حکومت های ظالمانه را در پی 
خواهد داشت. جنگ و خشونت به لحاظ اخلاقی جایز نیست؛ زیرا حداقل, 
باعث ظلم و تعدی به حقوق اقلیتی از شهروندان و گروه های مخالف 
خواهد شد. 


بسیاری از صلح طلبان بیان می دارند که خشونت نظامی, خود بر 
اثر خشونت نژادی. جنسی و مالی به وقوع می پیوندد و از طرفی دیگر 
خود باعث ایجاد همین خشونت ها می گردد. صلح طلبان حتی اعتدال 


در خشونت را نیز جایز نمی دانند؛ زیرا معتقدند ابرقدرت ها به ندرت می 
توانند دشمنی فزاینده و نابودی غیرعقلانی و غیراخلاقی را نظارت نمایند. 
عشق به خشونت؛, کینه ظالمانه, مقأومت وحشیانه و در نهایت عشق به 
قدرت, مبانی اساسی جنگ است. عواملی که آگوستین آن ها را «شرور 
واقعی» (1) می نامد. 


تیه پردا زان ,صاص کاربرد ابوان‌ها تا که ها فیرخسصونت: امیز سانقه 
اعتصاب, تظاهرات, بایکوت و نافرمانی را برای رسیدن به هدف مشروع 
پیش نهاد می کنند و برآنند که اين گونه فعالیت ها آثار فیزیکی و روانی 
کمتری از عملیات جنگی دارد. 


به طور خلاصه, صلح طلبان عقیده دارند که کارآیی خشونت,؛ درست 
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برآورد نشده است؛ زیرا اگر جنگی برنده ای دارد. یقیناً بازنده ای هم 
خواهد داشت که عملیات نظامی خشونت آمیز او با شکست مواجه شده 
است و حتی در بسیاری از جنگ ها, هیچ یک از طرفین نزاع. هدفی را که با 
آن سعی در توجیه اخلافیخنی داشته آندهبة دشت نمی اه ند و در نهایت: 
برنده و بازنده آسیب های جدی مادی و روانی می بینند. (1) 


1 3. تثوری واقع گرایی سیاسی (2) 


دکترین زتالیسم. سیاسی:. توعی: نظریه در ناب روابط بین: الملل آسست که 
بر جنگ به منزله خصیصه اجتناب نایذیر روابط بین الملل تأکید می ورزد. 
براساس این دکترین. سیاست بین الملل چند ویژگی اساسی دارد: 
ات را یا ار ۱ وت 
رقابتی () منافع دولتی و ساختار انارشی و هرج و مرح نظام بین المللی. 


براساس این ویژگی هاء وقوع جنگ اجتناب ناپذیر است و باید کاربرد 
ملاحظات اخلاقی را در سیاست بین الملل محدود نمود و يا حتی به هیچ 
گونه رابطه ای بین اخلاق و سیاست بین الملل معتقد نمود. رئالیسم 
سیاسی معتقد است شرایط هرج و مرج گونه نظام بین المللی, ایجاب می 
کند که هیچ هنجار یا ارزش اخلاقی, دولت ها را در تعقیب منافع خویش از 
طریق هر نوع ابزار ضروری برای رسیدن به اهداف محدود ننماید. این 
ابزار ضروری می تواند کاربرد نیروی نظامی يا توسل به جنگ باشد. 
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واقع گرایان سیاسی, دولت را اساسی تنرین واحد سیاسی در نظام بین 
الملل می دانند و معتقدند هیچ رکن سیاسی دیگری که بتواند قدرت یا 
مرجعیت خود را بر دولت اعمال کند. وجود ندارد. از آن جا که دولت ها 
متعدد و مستقل از یک دیگرند و هیچ یک مرجع سیاسی مافوق خویش را 
نمی پذیرند. هرج و مرح و انارشی, ساختار اساسی نظام بین المللی 
است. منافع اقتصادی. سیاسی و نظامی هر دولتی در عین استقلال در 
رقابت با منافع دولت های دیگر است و دولت ها هریک براساس منافع 
خویش عمل می کنند. قدرت تنها معیار در روابط دولت هاست و امنیت 
ملی که تمامیت ارضی و بقای هر دولتی را به عنوان یک واحد سیاسی 
پایدار در پی دارد. ارزش و هدف اصلی هر دولتی است. حفظ تمامیت 
کشور, الزامی اخلاقی است که هرگونه دعاوی اخلاقی دیگر را به حاشیه 
می راند و بسط و گسترش منافع هر کشوری, اولین تعهد دولت مردان آن 
است. از این رو, مارتین ویت (1) دولت را سازمانی می داند که باید در 
یک انارشی بین المللی خود را حفظ کند. 


واقع گرایان, منافع ملی هر کشوری را در تعارض با منافع ملی دولت های 
دیکر مین دانتد. و به دلیل. اشتی. تایذیری منافع و علایق ملی دولت هاء 
قدرت را مفهومی محوری در عرف واقع زاین سیاسی می انگارند. از 
دیدگاه واقع گرایان سیاسی. سیاست بین الملل یعنی کوشش برای حفظ 
یا افزایش قدرت دولت و کنترل يا تضعیف قدرت دولت های دیگر. (2) 
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1 4. تثوری بین المللی شدن 
1 4 تئوری بین المللی شدن (1) 


نظریه انترناسیونالیسم. همکاری و معاونت بین دولت های جهان را موجب 
سعادت و برقراری صلح و ارامش و رسیدن به حکومتی جهانی می داند. 
این نظریه مانند تئوری رئالیسم سیاسي بر نقش اساسی دولت و اصل 
استقلال دولت در سیاست ین الملل تأکید دارد. اما تفاوت عمده آن با 
نظربه واقع گرایی سیاسی آن است که رئالیسم سیاسی هنجارها و ارزش 
های اخلاقی را در درون حکومت ها معتبر می داند و آنان را به فضای 
سیاست و روابط بین الملل بسط نمی دهد, ولی اقا نیوا مه صعتقد 
است که هنجارها می توانند از قلمرو داخلی به حوزه بین المللی گسترش 


انم اسب یسم تا تاکند سر اخست قماین ببن. الصللی نماد شساتفاق فال: 
طی درگیری های نظامی و جنگ ها بر عهده گیرد و با ضوابط و قوانین 
بشردوستانه, صلح و دوستی را برای جوامع به ارمغان اورد. درست همان 
گونه که دولت ساختاری سیاسی است که در قلمرو داخلی 


می تواند به ایجاد و کار بستن قوانین بیردازد, در بعد بین المللی نیز می 
تواند چنین نظامی با همکاری دولت های مختلف ایجاد گردد. به عبارت 


دیگر, ابرقدرت ها قادرند با همکاری با یک دیگر در ایجاد و بقای صلح و 


امنیت در ساختار جامعه بین المللی از طریق بسط قوانین مورد توافق, هم 
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قوانین بین المللی از طریق قراردادها و پیمان های مختلف. می توانند مانع 
کاربرد نیروی نظامی توسط دولت ها گردند, يا دست کم این گونه درگیری 
ها را می توانند محدود و مقید سازند. (1) 


به طور خلاصه می توان گفت که رئالیست ها بحثت از ارزش های اخلاقی 
را از سیاست بین الملل جدا می کنند و يا تعریف ویژه ای از ان ها در 
فضای سیاست بین المللی ارائه می دهند, اما انترناسیونالیست ها معتقدند 
میان دو محیط داخلی و بین الملل جدایی وجود ندارد و قواعد و هنجارهای 
داخلی را می توان در فضای بین الملل به کار گرفت. اساسا بر مبنای 
منطق واقع گرایی, ساختار نظام بین الملل از طریق نحوه توزیع قدرت به 
دست می اید. از اين نظر ساختارهای متفاوت. فرصت های نابرابری را در 
اختیار دولت قرار می دهند و دولت در نظام ساختاری از موقعیت و منزلت 
معینی برخوردار می شود و ایفای نقش آن ذر درون ضاختارهای, تعزیف 
شده امکان پذیر است. از سوی دیکز: هر اقدام و رفتار دولت در صحنه 
بین الملل به قدرت نیاز دارد. لذا کشورهایی که از قدرت بیشتری 
برخوردارند, توان اقدامات و رفتارهای بیشتری خواهند داشت. (2) اما در 
اموزه انترناسیونالیستی بر هنجارهای انسانی و حقوقی تاکید می شود؛ 
هنجارهایی که دولت ها را موظف می سازند که از اقتدار و حاکمیت ملی 
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2 درباره دیدگاهم تالیست: ها و نقد.آن, نی*هاسن جین: مور کسام سنیاست 
میان ملت ها.؛ حمی | مشیرزاده (تهران: انتشارات دفتر مطالعات سیاسی و 
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خود به نفع خیرعام بشری و تقویت نهادهای فراملی بکاهند و خیر خود را 
در چارچوب منافع عام بشری بنگرند. 


«#( 
1 د5. تئوری جهان وطنی (1) 


رم کیان جای تخل عمش مراب ی لا در ای ده 
الملل اعتلای زارد نظریانین مانند تالیسم سای و انترناشیخالیستم بر 

ی وا ال وت را 
فرص ات وس با ان ای ها ترس اما 
دارند. البته هر دو نظربه واجد لوازم خاصی در باب نقش اخلاق در روابط 
بین المللی هستند و معتقدند امکان محدود کردن کاربرد نیروی نظامی به 


نظربه جهان وطنی بر این باور است که همه انسان ها به عنوان اعضای 
جامعه اخلاقی حو ان ۳19 ارزش یک سانند. این تلوری ند از است که به 
جای جنگ و درگیری نظامی, سپری برای صلح و راه کارهای غیرخشونت 
امیز در برابر درگیری های اجتماعی و سیاسی باز نماید. 


نظریه جهان وطنی دارای ابعاد سیاسی و اخلاقی ویژه ای است. در بعد 
اخلاقی, در سنت فلسفی غرب بر دیدگاه های نتیجه ۳ (2) وظیفه گرا 
۳ 


.),05۲۲۱۵۵ 0 1281۱151۳ ۲۱60۲۷ -1 

2- نظریه نتیجه گرا بر اين اصل استوار است که ملاک اساسی يا نهایی 
خوب يا بدی کار ناه اوه عووع. ۱ عبارت است از ارزش 
غیراخلاقی يا آثار و نتایج به دست آمده از آن. غایت می تواند لذت. سود, 
کمال و... باشد [ویليام کی. فرانکنا. فلسفه اخلاق. هادی صادقی (قم: 
انتشارات موّسسه فرهنگی طه, 1376), ص 45 ]. 


3 300۲08066 260۲0۵۱09۷]: نظریه وظیفه گرایانه اولا و بالذات به 
خود فعل بدون ارزشی که ایجاد می کند و صرف نظر از اثار و نتایج ان 
می نگرد. وظیفه گرا معتقد است که عمل يا قاعده عمل می تواند اخلاقا 
درست يا الزامی باشد. حتی اگر بیشترین غلبه خیر بر شر را برای خود 
شخص؛ جامعه پا جهان به وجود نیاورد. (ویلیام ۳ فرانکنا, فلسفه اخلاق. 
هادی صادقی (قم: انتشارات مسسه فرهنگی طه, 1376). ص 47) 
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و اصالت حق (1) استوار است. در بعد سیاسی نیز بر نقد و ارزیابی 


نقش اساسی استقلال دولت در تئوری های سیاسی و روابط بین الملل 


1 5. 1. مبانی اخلاقی تثوری جهان وطنی 


این نظریه با تثوری های اخلاق هنجاری (2) پیوند می خورد و اخلاق جهانی 
واحدی را برای همه انسان ها به عنوان اعضای یک جامعه اخلاقی واحد 


دیوید هلد (3) از نظریه پردازان تثوری جهان وطنی می گوید: 


جهان وطنی بر این اصل تکیه دارد که نوع بشر به یک قلمرو اخلاقی واحد 
تعلق دارد و در این قلمرو هر فردی به طور یک سان دارای احترام و 
ارزش اخلاقی است. به عبارت دیگر, ما انسان ها اعضای یک جامعه 
اخلاقی جهانی هستیم و همه دعاوی اخلاقی در باب ما باید به طور یک سان 
وت توجه به مرزهای جغرافیایی یا سیاسی و پا فرهنگی اعمال وف 


تثوری های اخلاقی جهان وطنی 3 بر تسه قی ین ۹ ک نستند: 
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2 61۳165 ۱0۲۲۳۳۱۵۲۱۷6 : این نظریه در باب الزام و راهنمایی کردن ما در 
تصمیم گیری ها و احکام مربوط به افعال در موقعیت های خاص است و در 
مقابل اخلاق توصیفی قرار دارد. (ویليام کی. فرانکنا, فلسفه اخلاق. هادی 
صادقی (قم: انتشارات موسسه فرهنگی طه, 1376), ص41) 
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مساوات طلبی, (1) فردگرایی و (2) جهان شمولی. (3) 


مفسران این نظریه بر این باورند که نظام اخلاقی ایده [ ۹ وجود دارد که 
همه انسان ها را در بر می گیرد. از اين روء انسان ها در ارتباط با یک دیگر 
کوق نی دار ان ظرته مر این اصل آشاشی استواد ات که 
بشر می تواند از طریق ممارست خرد و عقل, قوانین معتبر اخلاقی جهانی 
را معیّن نماید و این اصول و قوانین عام تا اندازه ای به انسان ها کمک می 
کنند تا بر تعارض مبتنی بر علایق و منافع گروهی یا دولتی آن ها فاثق آیند. 
اگر این اصول بر خرد خود بنیاد مبتنی باشد, بشر (فرد یا گروه) بر اساس 
اج ها عمل خواهد کرد 


برخی از فیلسوفان اخلاق, رایج ترین تثوری های اخلاقی فلسفه غرب مانند 
سودگرایی, (4) کانتی گرایی (3) و تئثوری های حقوق طبیعی (6) را نوعی 
از ار ات‌جمان بطنیسی داد 


سودگرایی از مشهورترین انواع اخلاق نتیجه گراست. این نظربهر غایت 
اخلاق را کسب سود برای بیشترین افراد می داند. از دیدگاه سودگرایی, 
با" 


تئوری های وظیفه گرا که اخلاق کانت نمونه برجسته آن 


1- 10۷ 0۲111 ۳۱۵ ۱03۲18۳۱1610 ا۴0). 
2 ۱5۲۲ ۵1 ۱۵۱ ۱۷ ۰۱۱۵ 
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آشتت: کتيخه. گرا تسده که معفوند فعل اعلافیم فعلی ایست که نها 
منطبق با وظیفه اخلاقی و به انگیزه احترام به همین حکم اخلاقی انجام 
می شود. 


با وجود اختلاف های آشکار اخلاق غایت گرا با اخلاق وظیفه گرا, اين نظربه 
ها در یک امر مهم اشتراک دارند؛ تایید نوعی اخلاق جهانی برای همه 
انسان ها از این حیث که به جامعه اخلاقی واحدی تعلق دارند. به بیان 
6 ای اف یاه هد مس ها سعراها یب 


فاعل هاخ, اغلاقن. مار و عافل. سنشنه و از آین زوم حانگام اخلافین رک 
سانی دارند. اين فاعل های مختار اخلاقی به عنوان اعضای جامعه اخلاقی 
جهانی, هریک در ارتباط مستقیم با یک دیگرند و وظیفه دارند به یک دیگر 
خیانت نکنند و به دیگری ضرر نرسانند. قاعده زرین کانت در اخلاق بسیار 
مشهور است: «تنها بر اساس دستوری عمل کن که در همان حال بتوانی 
تخداهی که قاتفتی عاه کردم ند کارت فنکرد‌ها اسان هار کر باه 
به شیوه ای عمل کنیم که نتوانيم اراده کنیم که ضابطه رفتاری ما به 
صورت قانونی عام دراید. 


دیدگاه سودگرايي نیز مبنای فعل اخلاقی را نتیجه و غایات مترتب بر فعل 
قف داد اما با تا کیت بر اصضل سین ون بدا سر اراد وی ی 


1- 43 ۲ .]00۰01 ,۸۵۵ ۱۵۱0. _ برای مطالعه اخلاق کانت. نک: ویلیام 
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جهانی می یابد. ما باید به گونه ای عمل کنیم که خیر را برای همه انسان 
ها _ به طور یک سان و در هر مکانی از کره زمین _ به حداکثر برسانیم. 
سودگرایی با سه ویژگی اساسی نظریه جهان وطنی یعنی جهان شمولی, 


نگرش اخلاقی تئوری جهان وطنی به طور کلی, در بعد داخلی و سیاست 
بین الملل, بر حقوق بشر تاکید می ورزد. انسان ها به عنوان اعضای جامعه 
اخلاقی دارای حقوق طبیعی یک سانی هستند. 


1 2. مبانی سیاسی تثوری جهانی وطنی 


اشاره 


ار مسر و وان ی وم اه یه ام افیا هی 
که بر جهان شمولی دارد, در چالش با ساختارها و تئثوری های سیاسی 
سنتی باشد؛ زیرا نظریه پردازان تثوری جهان وطنی بر ارزش اختیار فرد و 
تقدم این ارزش بر ارزش های دیگر تاکید دارند و برای مثال. کانت معتقد 
است انسان به منزله فاعلی اخلاقی بر جامعه تقدم دارد. اما تثوری های 
سیاسی, ساختارهای سیاسی موجود را منبع نهایی ارزش می دانند و بر 
برتری و تفوق حاکمیت دولتی در روابط بین الملل اصرار می ورزند. دولت 
محوری در ساختار نظام بین الملل. مبنای اساسی است و این امر تا حد 
زیادی مقوله اخلاق و ارزش ها را در سیاست خارجی دولت ها به حاشیه 
می راند. 


آیا نظریه های جهان وطنی مستلزم زوال نظام بین المللی مبتنی بر دولت 
نیست؟ پاسخ نظریه جهان وطنی بر نقش دولت در سیستم بین الملل 
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دیدگاه اين نظریه در باب نقش دولت در نظام بین الملل دو گونه تفسیر 
می شود: 


تظریه جیان نی که بر رحانظ نا انا یه وان تاه ساسه 
اخلاق جهانی پای می فشرد. می تواند متمم و مکملی برای نظریه 
وطنی و انترناسیونالیسم, هر دو می توانند از رفتار سود گرایانه دولت ها به 
طور قانونی و مشروع جلوگیری کنند. برای مثال, در بافت سیاست بین 
الملل پیمان ها و قراردادهایی را برای احترام به استقلال دولت ها از یک 
طرف و حفظ و ابقای حقوق بشر از طرف دیگر, وضع نمایند. 


کانت در باب نقش دولت در سیاست بین الملل معتقد است که گرچه 
اخلاق امری مطلق است. هیچ چیز نمی تواند بی اعتنایی ما را به وظایف 
اخلاقی توجیه کند. با وجود این وی آگاه به تعارض عقل و خواهش های 
نفسانی, بر ان بود که همه قوانین اخلاقی به صورت اوامر ظاهر می شوند 
و دولت. پیش شرط حتمی هر گونه پالایش اخلاقی انسان است. (1) 

در نگرش اخلاقی کانت. خودانگاری, خودمحوری و خودیسندی برامده از 
نظام دولت _ ملت وجود ندارد و فاصله میان محیط داخلی و خارجی از 
خیر عام جانشین منافع و مصلحت های ملی گرایانه است. 


در انديشه کانت, رفتار و اقدامات افراد بر حسب انجام وظیفه صورت 


راخ سایا نی اخلاق ی قاسفه کات رو 
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می گیرد و تا به وظیفه عمل می شود فرد بافضیلت به شمار می رود. 
اسان کل کم آفری اخافی اس و انسان ال به ال وس ار 
ها و راما بدا تعاس مه سای ارام 
لحاظ کند: 


وظیفه اخلاقی برای ایجاد سعادت دیگران اين است که غایات دیگران را 
عایات شوت انس الفه شا عا آن جا که ایو غانات یر اخلاقی. باششد 
(1) 


کانت در مقاله خود تحت عنوان «صلح پایدار». (2) بسط فدراسیون دولت 
های دموکراتیک و مطیع قانون را بهترین راه دست یابی به صلح جهانی می 
داند و معتقد است که همان نفع شخصی که افراد را از وضع طبیعی به 
جامعه قانون مند هدایت کرد و سرانجام به ارزش ها و اخلاق ره نمون 
داد. 


کانت در پروژه «صلح پایدار» بر قانون جهان وطن گرایانه یا قانون مردم 
تکیه می کند؛ قانونی که ما را به همه افراد بشر و نه صرفا شهروندان 
خویش, متعهد و موظف می سازد. او برای رسیدن به صلح پایدار جهانی, 
(4) و 


1- بروس اونی. نظریه اخلاقی کانت. علی رضا ال بویه (قم: انتشارات 
بوستان کتاب, 1381), ص 247. 
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جهان وطنی. (1) 


مارتین ویت برای تبیین ارتباط این سطوح از سه دایره هم مرکز بهره می 
جوید: دایره درونی دولت است که بر قوانین داخلی در قلمرو داخلی 
خویش حکومت می کند, دایره دوم که دایره اول را احاطه کرده, جامعه 
سوم که دو دایره دیگر را احاطه می کند, نظریه جهان وطنی است که بر 
یی سا دا و ای ای وان مرس اد 
بین الملل و قوانین محدود دولت های خاص, برای کام یابی نظریه جهان 
وطنی ضروری به نظر می رسند, اما قانون جهان وطن گرایانه بر ان ها 
برتری دارد. (2) 


اه تفای یره خی مر مب خی که با اه ای 
بشردوستانه انقلابی پیوند می خورد. این نظریه بر تحریم هر نوع خشونت 
در حیات انساتی در هر شرایطی مبتنی 0 براساس این دیدگاه, دولت 
اه 
اعضای جامعه جهانی اخلاقی در تضاد است., منفور و مطرود به شمار می 
رود. (4) 


به طور خلاصه می توان بیان نمود که دو تفسیر نظریه سیاسی 
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جهان وطنی, نه تنها با یک دیگر اختلاف دارند, بلکه اين نظریه, دارای 
ساختار متناقضی در باب نقش دولت به منزله شکلی از سازمان سیاسی 
است. از منظر تفسیر سنتی کانتی, دولت نهادی سیاسی و لیبرال _ 
دموکرات است که می تواند به ایجاد يا به کار بستن قانون بیردازد و این 
منظر تفسیر صلح طلبانه رادیکال. دولت نهاد سیاسی خشونت امیزی است 
که با حقوق انسانی افراد به منزله اعضای جامعه جهانی در تعارض است. 


1 5. 3. نظریه جهان وطنی و جنگ 


تثوری جهان وطنی, قلمرو اخلاق را فراتر از مرزهای جغرافیایی کشورها 
فق: اند از آن جا که حفظ دص اما بسن سا یه ار 
اعضای جامعه جهانی اخلاقی, در متن جنگ و درگیری نظامی, کاری بس 
دشوار است.؛ به نظر می رسد جنگ حتی با اهداف مشروع و منصفانه, در 
چالش با این نظریه باشد. 


دیدگاه نظربه جهان وطنی در باب جنگ, بستگی تام به مبانی اخلاقی و 
سیاسی این نظریه دارد. برای مثال, اگر نظریه پرداز اين تئوری به لحاظ 
اخلاقی وظیفه گرا باشد و در بُعد سیاسی صلح طلبی افراطی را بپذیرد. 
هرگونه کشتن و صدمه زدن آگاهانه را منع می کند. اما اگر نتيجه گرا و 
سودگرا را ی و ای ی اف 
بداند, جنگ مشروع را در شرایطی خاص می پذیرد و می تواند مانند کانت 
وظیفه گرایی باشد که با تکیه بر تفسیر سیاسی سنتی به جای ترویج 
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ختشتونت: تن هتخار‌های. اسباتی وعقوفی ناکید کید فحار‌هایی که وولنت ها 
بکاهند. 


بر این اساس, معضلات گسترده انسان ها در عرصه بین المللی از صورت 
بندی و ساختار جهانی ناشی است و اصلاح ساختاری در قلمروهای حقوقی 
و سیاسی, نه تنها مسائل جهان سیاست را سامان می بخشد. بلکه 
سیاست جهان را نیز اخلاقی می کند. این ساختار در قالب حکومت جهانی 
و مشارکت همه جانبه دولت ها در ساخت آن امکان پذیر است, به گونه ای 
که نوزیع قدرت در آن به صورت عادلانه صورت گیرد و فرد و دولت 
سعادت دیگران را نیز همانند سعادت خود دانند. به نظر می رسد در 
وضعیت کنونی که ح در حالت وابستگی های متقابل اقتصادی, اجتماعی 
و سیاسی به صورت متقارن يا نامتقارن قرار دارد, بیش از هر زمانی 
حرکت به سمت تحقق بخشیدن به ایده های انسانی در سطح اخلاق و 
ارزش های انسانی تقویت شده است؛ از طرفی, مسائل بشری مانند 
تبعیض و بی عدالتی, جنگ و بی ثباتی. جنایت. مواد مخدر و... جهانی شده 
و اقدامات حمعی جهانی برای رفع آن ها ضروری است و از سوی دیگر: 
جهان در عصر فرا اطلاعات بیش از هر زمانی به هم تنیده و آگاهی های 
ملت ها به مسائل سیاست بین المللی افزایش یافته است و این امر می 
تواند زمینه های توجه به اخلاق و تقدم یافتن آن به سیاست را تقویت نماید 
و بشر را به ارزوی دیرینه اش یعنی ساخت جامعه جهانی بر مبنای عدالت 
و برابری نزدیک سازد. 


ص: 167 
2 اخلاق جنگ و صلح در اسلام 
اشاره 


در سال های اخیر, به ویژه بعد از حادثه پازده سپتامبر سال 2001, توجه 
سیاست جهانی معطوف یه اسلام و مسئله جهاد و جنگ شده است. در این 
زمینه مینه, سعی می شود جهاد را با مفهوم قرون وسطایی «جنگ مقدس» (1) 
مترادف بپندارند؛ زیرا هر دو بر مبنای انگیزه های دینی به وقوع می 
پیوندند. جنگ های مقدس معمولاً به هدف ستیز خداپرستان علیه کفاری 
صورت می گرفت که تصور می شد بر ضد خدا قیام کرده اند, اما در واقع, 
هدف از این جنگ ها تحمیل اعتقادات دینی یک قوم يا ملت ند یزان بود. 


واقعیت آن است که مفهوم جهاد با جنگ مقدس تفاوت ماهوی دارد. جهاد, 
ستیز علیه ظلم. بی عدالتی و شرور است. جهادستیزی برای دفع تجاوز 
نیروهای ددمنش و برای کسب صلح و عدالت به شمار می رود و هرگز در 
جهت تحمیل اعتقادات دینی هدایت نمی گردد. در هیچ یک از منابع معتبر 
دینی ام از فز ان و حون از جهاد به جنگ مقدس تعبیر نشده است. (2) 


مهم ترین مشخصه حکومت جهانی مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف 
0 عدالت است و عدالت جهانی در زیر سایه صلح جهانی میسور است؛ 
صلحی پایدار که بر سراسر جهان سایه افکند. نکته-ففم. آن است که صلح 
در اسلام به معنای فقدان جنگ نیست, بلکه صلح به معنای فقدان ظلم. بی 
عدالتی, فساد و استبداد است. صلح واقعی در اسلام تنها زمانی امکان می 
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عدالت چیره کون 


در فرهنگ اسلامی حتی بین مفهوم «جهاد» با «قتال» نیز تفاوت وجود 
دار د. 


در شرایطی که خشونت از بارزترین ویژگی های عصر معاصر است, اسلام 
بر تقدس حیات تاک هو مر فران کربم: کشت یک آنسان یی کنام را 
مانند نابودی کل بشر می داند (1) و همه اشکال حیات را محترم می 
شمارد. 


بر طبق سخن خداوند در قرآن کریم, اولین و بالاترین حقی که خداوند به 
انسان ها اعطا فررموده, حق, حیات صلح امیز است. در قوانین اسلامی به 
قدری بر اهمیت حق حیات تاکید شده که نه تنها کشتن و صدمه رساندن به 
ویک از بلکه از خودکشی و صدمه زدن به خود نیز نهی شده است. (2) 


به صراحت می توان ادعا نمود که اسلام دین صلح است. نام «صلح» با نام 
«اسلام» آمیخته است. «اسلام» به معنای صلح و تسلیم است. آموزه های 
این دین بر صلح طلبی, یاری و احترام انسان ها به یک دیگر, صرف نظر از 
فرهنگ, زبان؛ نژاد و یا دين خاص. بای فزننر ده هر مسلمانی موظف 
است در اولین برخورد با دیگران «سلام» کند و سلام یعنی آرزوی صلح و 
امنیت برای دیگری. ختام فا رفس ای ار تا 
برای همه مسلمانان است. تابلویی که قرآن کریم از چهره رسول خدا| 
صلی له له و آله هسام کرسیم ی تفا یور آنن تین ات 


1- سوره مائده, آیه 1 سوره انعام, 2 1 سوره اسراء؛ آیه دت. 
2- سور ه نساء؛ ایه 209 
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«قبما رَحه من اللة لِنت هم و لو کنت قظا علیظ القلب لاتفصُوا من 
حولک»؛ (1) 


پس به [برکتِ ] رحمت الهی, با آنان نرمخو [و پر مهر] شدی, و اگر تندخو 


و یا در جای دیگر می فرماید: 


تک ۳ ۳1 ‌ 3 ۳1 تک 9 ۰ 
«قَذٌ جَاءكمٌ سول من أنمُسِکُمٌ غزیژ عَلیه ما عَیتمُ حریص علیکُم بالمُوّمنین 
رووف رَجیمٌ»2(۰) 


قضاها, برای شما پیامبری از خودتان اش که بر او دشوار است شما در رنح 
بیفتید, به [هدایت ] شما حریص, و نسبت به مخمنان: دلسوز مهربان است. 


سیره عملی پیامبر در صدر اسلام. چهره صلح جویانه این دین را مشخص 
فق: تصایند. پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم در بدو تأسیس حکومت 
اسلامی, هم زیستی مسالمت آمیز با بهود ساکن مدینه را در نظر داشتند. 
ایشان در ضمن قراردادها و پیمان هایی که بین مهاجران و انصار در مدینه 
(مانند پیمان مواخات) بسته شد؛ پیمان هایی را بین مسلمانان و یهودیان 
منعقد ساختند. این قراردادها در باب اعتقادات و اعمال دینی یهودیان نبود. 
آنان در کیش خود آزاد نودند: بیامیر ضلی. الله. غليه و اله.و سلم غود و 

مسلمان را اصتی: واحد نامید که می توانند در سایه عدالت و امنیت 0 
اسلامی زندگی کنند. در متن پیمان ها و قراردادها, مسلمان و بهود متعهد 
هی: .نتنذاند. که:به یک. دیگر اسیب. ترسانند. از فززهای کشور. اسلامی 
حفاظت کنند و با مشرکان علیه 


1- سوره آل عمران, آیه 159. 
2- سوره توبه, ابه 129 
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دولت جدید هم کاری ننمایند. جنگ هایی که در صدر اسلام با یهودیان به 
وقوع پیوست. همگی به دلیل نقض این قراردادها و پیمان شکنی بهود بود. 
برای مثال. بعد از جنگ بدر؛ ی ها ی او مدینه را در 
دننتت: داشتت,. یم جنی: سرد تبلیغاتن. ر وی اورخ وبا تشر شعار‌های زتندم و 
اشعار توهین آمیز, پیمانی را که با پیامبر بسته بود, نقض کرد و در اين باره 
به عرض و ناموس زن مسلمانی توهین نمود. (1) بهود بنی قریظه نیز در 
جریان جنگ احزاب با دشمنان هم پیمان شد و جو داخلی شهر مدینه را به 
اغتشاشن کشید. (2) همین آمر در خبری تظامی پیامبز ضلی اللة غلبه: و اله 
و سلم را با آنان سبب شد. اما حتی با وجود پیمان کلف خداوند 
مسلمانان را در صورت تسلیم شدن یهودیان به صلح دعوت نمود: 


«واٍن جَتخواً لِلسّلم قَاجْتخْ لها وَتوِکل علی اللّه تَهْ هو السَمیغ الْعَليم»؛ (3) 
و . س 
و اگر به صلح گراييدند, تو [نیز] بدان گرای و بر خدا توکل نما که او شنوای 


داناست. 


روابط بین المللی پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم در صدر اسلام با 
حکومت مسیحی نشین حبشه نمونه گویای روابط صلح آمیز بین المللی 
اسلام است. به دستور پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله #9 برخی 
مسلمانان به رهبری جعفرین ابی طالب و به دلایل مختلف به کشور حبشه 
پناهنده شدند. نجاشی خسن نیت کامل خویش را در قبول پناهندگان 
سیاسی نشان داد. این روابط حسنه با دولت حبشه, سال ها هم چنان 
ادامه یافت, گرچه حبشیان بر اعتقادات دینی خویش 


1- جعفر سبحانی, فروغ ابدیت (قم: انتشارات دانش اسلامی, 1363)؛ 
ج1 ص‌533 -530. 

2 جعفر سبحانی, فروغ ابدیت (قم: انتشارات دانش اسلامی, 1363)؛ 
ج2 ص‌130-133. 

3- سوره انفال, آیه 61. 
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هم چنان راسخ بودند. (1) 


اسلام همواره تأکید دارد که پیروانش با پیروان ادیان دیگر به نرمی سخن 


گویند: 


3 هَاکم له ۶ عن الذین لَمْ یقایِلوكم ف في الذین ِ بخرخوگم من دیا ررکم 
ن تَبَتوهَم و یط ایهم ار ال یج امس ین( 


[اما] خدا شما را از کسانی که در [کار] دین با شما نجنگیده 
و شما را از دیارتان بیرون نکرده اند, باز نمی دارد که با آنان 
نیکی کنید و با ایشان عدالت ورزید. زیرا خدا دادگران را 
دوست می دارد. 


جهاد از ريشه فعل «جهَدّ» به معنای هر نوع کوششی است که تقویت حق 
و تضعیف باطل و اقامه حق و دفع باطل را در برداشته باشد. جهاد به 
معنای نهایت کوشش یک فرد يا گروه در مبارزه علیه ظلم, شر و بی 
عدالتی است. این تلاش دارای ابعاد و مراحلی است. مرحوم مجلسی د 
بیان اقسام جهاد به نقل از راغب اصفهانی می نویسد: 


الجهاد ثلائه رای : مجاهده العدو الظاهر و مجاهده (لشیطان و مجاهده 
النفس و تدخل ثلائتها فی قوله تعالی: «وجاهدوا فی ال حقّ چهاده»؛ (3) 
«وجاهدواً بَموَالکَ وأنمُسکم قی. قتیل. اللم» (8 ان آلدین, آمئوا 
وهاجروا وِجَاهَدُواً باموالهم وأنفسهم فی سییل الله»؛(5) و قال صلی الله 
علیه و آله وشام. : جاهددا 


1- چعفر سبحانی, فروغ ابدیت (قم: انتشارات دانش اسلامی: 1363), 
2 ص320 -310. 

2- سور ه ممتحنه, آیه 9. 

3- سوره حح, آیه 78. 

4- سوره توبه, آیه 41. 

5- سوره انفال, آیه 72. 
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آهواتکم کما تجاهدون آعداتکم. و المجاهده تکون بالید و ۳ ؛ قال صلی 
الله‌عانه و ات‌وساه عاههاالیان باگم و اتکی 


بنابراین. جهاد می تواند شخصی (جهاد با نفس). لسانی يا جهاد فیزیکی 
سخت ترین جهاد, جهاد با نفس است. 


در حدیث ذیل نیز به بیان دیگر, به انواع و مصادیق جهاد اشاره 
شده است: 


. عن فضیل بن عیاض, عن آبی عبدالله علیه السلام قال: سألته عن 
الحتاه اشتم هو ام فریضه؟ 


فقال: الجهاد علی آربعه آوجّه: فجهادان فرضْ و جهاد سثه لایقام الا مع 
فرض, و جهاد سند: 


فا آحد الفرضین فمجاهده الرجل نفسه عن معاصی الله عژوجل, , و هو 

من أعظم الجهاد. و مجاهده الذین یلونکم من الکفار فرض. و أمّا الجهاد 
الذی هو سته لابقام الا مع فرض, ت العد فرض علی جمیع الأمّه 
الامام ان یأّتی العدو مع الأمه فیجاهدهم. و آیا الجهاد الذی هو سئه, فکل 
ستّه آقامها الرجل و جاهد فی |قامتها و بلوغها و احيائها, فالعمل و السعی 
فیها من أفضل الأعمال, لاثه آحپی سئه, قال الثّبی صلی الله علیه و آله و 
سلم : من سنْ ستّه حسنه فله آجرها و آچر من عمل بها من غیر آن ینتقص 
من ار شی ۰۶ (2) 


از امام صادق علیه السلام درباره جهاد سوال شد که آیا مستحب است با 


واجب؟ حضرت فر مودند: جهاد بر چهار قسم است. دو قسم ان واجب؛ یک 
قسم آن مستحبی که با واجب همراه است و یک 
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اما در جهاد واجب, یکی جهاد انسان با نفس خویش از ارتکاب معصیت 
خداوند است که از بزرگ ترین جهادها به شمار می آید و دیگری جهاد با 
کفار است. اما جهاد مستحبی که اقامه اش با جهاد واجب همراه است؛ 
جهاد با کفار است که واجب به شمار می رود و ترک ان عقاب دارد, ولی 
بر امام مستحب است که همراه مردم با کفار بچنگد. اما جهاد مستحب, 
انجام هر سنتی است که مرد در برپایی و بارور ساختن و احیای ان تلاش 
می کند. 


همانا انجام دادن و تلاش در اقامه آن از زاهک ترین کارهاست؛ 


زیرا او سنتی را زنده کرده است. رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم 
را به ان عمل کند نیز خواهد دید, بدون آن که از اجر عاملان به ان کاسته 
شود. 


جهاد از مهم ترین اموزه های قران به شمار می رود. بر هر مسلمانی 
واجب است با ستیزی همه جانبه با تمام قوای خویش اعم از عقلانی, 
فیزیکی, لساني, اخلاقی و مالی, در راه خدا جهاد کند. از این رو, جهاد در 
اسلام ضرورتا عملی خشونت امیز نیست. بلکه در حقیقت ستیزی همه 
جانبه در راه خداست که می تواند به شیوه های مختلف اعمال گردد. از 
روشن گری و بینات گرفته تا فریادگری و افشاگری و امر به معروف و 

توف ازیسکر نا نهان کاری و نقیهو از آن جا تا فتال و جنگ و قیام و 
۳ از اين جا تفاوت جهاد با قتال نیز روشن می ِِ قتال در راه 
خدا, آخرین چاره و سنگین ترین مرحله جهاد است. تا انسان با زبان و نطق 
و تحلیل, معرفت و بینشی در نیفکنده و ارشادی نکرده. حق امر و نهی 
ندارد. نکته مهم تر, 
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گذشته از ارشاد. عنصر نصیحت و دل سوزی است؛ دعوت به حق نه از 
روی ادای تکلیف بل باید از روی محبت, نصیحت و دل سوزی باشد. سخن. 
تنها انتشار انديشه ها نیست؛ اندیشه هایی به گوش و دل راه می یابد که 


همراه نرمش, نصیحت؛ مهربانی و دل سوزی باشد. خداوند می فرماید: 
«ققولا له قولا لیتا لَعلَهْ کر آو یخشی»؛(1) 
و با او سخنی نرم گویید, شاید که پند پذیرد يا بترسد. 


فران کزنم بالاترین شکل جهاد را «قتال» می داند. اما نباید تصور کرد 
قتال عملی تجاوزگرانه برای کسب منافع مادی و دنیوی و يا تحمیل 
اعتقادات دینی است. قتال وظیفه ای الهی است. قتال فی سبیل الله, 
وظیفه انسانی است که با هدایت وحی همراه شده, به بینش و معرفتی 
رسیده ِِ شیطان نفس, , جهاد کرده است., از سطح غرایز برخاسته و 
عمل به رز 0 تکلیف را در برنامه خویش دارد. قرآن کریم تأکید می کند که 
مسلمانان باید با کسانی که با آن ها می جنگند, پیکار کنند, اما در آیات 
فتفددی نیز بز آنن آهر تاکید دارد که مسلمانان نباید به دیگران تجاوز کنند 
و اعتقادات دینی خویش را تحمیل نمایند. هر شکلی از تغییر کیش اجباری 
در اسلام ممنوع است: 


«لا ِکراة فی الذین»؛(2) 
در دین هیچ اکراهی نیست. 


ار قران اک و تساه اس خواهان صلسا شم فستها با شیر باه 


1- سوره طه, آبه 44. 
2- سوره بقره, ایه 256. 
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دست یابی به آن باید تلاش کنند. (1) قرآن کریم. مسلمانان را توبیخ می 
کند؛ زیرا انان برای اقامه صلح و دفع استبداد و ظلم قتال نکرده اند. 


«وما کم لا ثقایلون فی سبیل اللّه والمْستضْغفین من الرَجال والشتباء 
ولوان الذین بِفولون رَبّنا أخُرخْتا من هذه اقب الظالم هلا وال لنا 
هن لک ولا وا عقل نا مره آفرک تصیدّا» ؛ (2) 


و چرا شما در راه خدا [و در راه نجاتِ ] مردان و زنان و کودکان مستضعف 
نمی جنگید؟ همانان که می گویند: «پروردگارا, ما 


خود برای ما سریرستی قرار ده و از نزد خویش پاوری برای ما تعیین 
فرما.» 


بر طبق 1 شریفه ۷ اکراه فی الدین». جهاد با مفهوم «جنگ مقدس>» 
در کاربرد قرون وسطایی اش سنخیتی ندارد. علاوه بر قرآن, در سنت 
اسلامی نیز مفهوم «جنگ مقدس>» جایگاهی ندارد. پیامبر صلی الله علیه و 
اله و سلم پس از غزوه بدر که نقش بسزایی در بقای امت اسلامی 
داشت. فرمودند که شما از جهاد اصغر به سوی جهاد اکبر بازگشته اید و 
آن گاه که از ایشان درباره جهاد اکبر پرسیدند. ایشان فرمود: آن جهاد با 
ای ی ۱۰ 


از دیرباز در بین فقهای سنتی اسلام مرسوم بوده که جهان را به دو اردوگاه 
«دارالکفر» و «دارالاسلام» تقسیم می کرده اند. رابطه حکومت اسلامی با 
دارالکفر (سرزمینی که حاکم و اکثر شهروندان آن کافر هستند و قوانین 


1- سوره انفال, آیه 61. 

2- سوره نساء؛ آیه 7 

3- سیدحسین نصر, قلب اسلام. مصطفی شهید آننتی (تهران: انتشارات 
حقیقت, 1383), ص 316. 
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جاری در ان قوانین غیراسلامی است) در زمانی که با اسلام و مسلمین 
دشمنی نداشته باشند, رابطه مسالمت امیز و براساس احترام متقابل 
است. (1) «دارالحرب» به سرزمینی اطلاق می شود که کفاری که در آن 
سکونت دارند. با اسلام و مسلمین دشمنی دارند که در این صورت در 
شرایط خاص, منلا توانایی تسلیحاتی و جسمی رزمندگان اسلام. وجود امام 
معصوم علیه السلام, دعوت کفار به اسلام و امتناع ان ها از پذیرش ان 
آغاز جنگ از طرف کافران, جنگ با آن ها مشروعیت دارد. (2) 


تقریباً بیشتر فقهای اهل تسنن به ویژه در عصر حاضر, جهاد را تنها زمانی 
مشروع می دانند که نه ابتدایی (مهاجمی) بلکه دفاعی باشد. به عبارت 
دیگرء هرگاه کیان امت اسلامی به خطر افتد. بر کل مسلمانان واجب است 
که به جهاد برخیزند. (3) 


ام واه تفه رک بای سا لسن الحالی اس ی 
جنگ است و چهاد ابتدایی. مشروط به شرایط ویژه ای است که شرط 


حضور امام معصوم علیه السلام به منزله قدرتی مشروع و شایسته, از 
جفله آماست. 


به نظر نگارنده, تقسیم جهاد به جهاد ابتدایی و دفاعی و تعیین مصادیق این 
دو نوع جهاد, کاری بس دشوار است. اگر جهاد را ستیزی همه جانبه علیه 
ظلم, استبداد. بی عدالتی و در جهت ایجاد صلح و امنیت معنا 


1- نک: سیدنورالدین شریعتمدار جزایری. «فقه و روابط بین الملل». 
نشربه علوم سیاسی (فصل نامه تخصصی دانشگاه باقرالعلوم(), سال نهم, 
ش36. زمستان 1385 ص 34-19 

دمن ستر. فلکم ات ات ات 
الااسلامیه, بی تا 21 ص 49. 

3- سیبدحسین نصر» قلب اسلام, ص19-320 3. 
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کنیم, به نظر می رسد تقشنیم. آن به ابتدایی و دفاعی وجهی ندارد. اگر 
مراد از جهاد ابتدایی, حمله تهاجمی برای تحمیل اعتقادات دینی است., این 
امر با نص صریع آبه شریفه قرآن ۳ اکراه فی الدین» ناسازگار است و 
اکر هراد از آن ستیز همه جاتبه علية ظلم در جهت کسترنش عدالت است, 
هر قدرت شایسته ای, اعم از امام معصوم پا نایب خاص و عام ایشان, 
برای این کار مشروعیت دارد و مقید کردن ان به حضور امام معصوم با 
اطلاق آیات قرآن در اين باب سازگار نیست. (1) 


به چرئثت می توان ادعا نمود که در هیچ یک از آیه های قرآن کریم ایده 
جنگ و قتال به نحو مطلق بیان نشده است. قتال در اسلام به قوانین 
سخت و بازدارنده ای مقید و محدود است. قوانین بین الملل اسلام در باب 
جنگ, بسیار فراتر از ما رهق ای 0 و «0 061 0 5باژ» در 
9 سلام با قواتين بين المللی غربی در باب چنگ در آن: است که 
به انديشه وران فلسفه سیاسی به تئوری های 5 ۳79 
رادیکال گونه و انتزاعی پناه برده اند. در تلوری سیاسی اسلام, اعتقاد به 
خدا و اخلاص در عمل. ضامن اجرایی مهمی در عمل و فعل اخلاقی 
مسلمانان است. 


آموزه های نظامی اسلام, فرماندهان و سیاهیان را به اخلاق و رعایت 


1- برخی از فقهای معاصر قائل به جواز جهاد ابتدایی در عصر غیبت امام 
معصوم هستند [نک: ایه الله شیخ محمد موّمن. کلمات سدیده فی مسائل 
جدیده (قم: انتشارات موّسسه النشر الاسلامی, 1415ق), ص 357 - 
8 ]. 
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عواطف و احساسات فطری بشری توصیه نموده و در شرایط سخت جنگ 
سربازان را از انجام رفتارهای غیر اخلاقی باز می دارد. در آیات و احادیثی 
که «حقوق در جنگ» را بیان می نماید. نکته های بسیار جالب توجهی وجود 
دارد که نشان دهنده نمادهای اخلاقی و فضیلت انسانی در جنگ است. در 
این مختصر می توان به نمونه های اندکی از ان ها اشاره نمود: 

2 1. لزوم اخلاص در جنگ 


از آن جاأ که جهاد در اسلام عبادت محسوب می شود مجاهدان باید به 
و از اين رو, جهاد 


عنه آجعفر پن محمد[عليهما السلام ثم سئل عن قول الله: «انّ ال 
اش وین اشسقم واقوالهم بان هم الجته بقابلون فی. شبیل 


ال یلو وَبفتلوَ ف َلی حا فی التَوَراه والانجیل وَالْفْرانِ وَمَن 
اافق فده مر الله فاتتشر وا تعکر الدی. انعم به فدلی. هو الحور 
العطیخ» ۳۹ 


هذا| لکل من جاهد فی سبپل الله آم لقوم دون قوم ؟ فقال ابوعبدالله جعفر 
بن محمد علیهما السلام : [ثه لا نزلت هذه الیه علی رسول الله صلی الله 
علیه و آله و سلم سأله بعض آصیحابه عن هذا فلم پجبه, فأنزل الله علیه 
بعقب دلک: «الیَایبُونَ الْعابذون الحَاهدوت السَّایْخونَ الراکعون السَاجدون 
الأمروت المعژوف والَامون عَن المنکرِ والحافظون لِحْدُود ال وَبشر 
لمْوْمنین». (2) فأبان الله بهذا صفه المقمنین الذین اشتری منهم آموالهم و 
آفتنمم: ففن. اراد الحنه 


1- سوره توبه, آیه 111. 
2- سوره توبه, ابه 112 
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فلیجاهد فی سبیل الله علی هذه الشرائط, و الا فهو فی جمله من قال 
رسول الله صلی الله علیه و آله و سلم : یتصرالله هذا الدین بقوم لاخلاق 
لهم فی الاخره؛ () 


ار آهام ضادق اه اتشلای مرا این قیممیه ند رنه از ند 


«در حقیفت, خدا| از مقمنان جان و مال شان را به [بهای ] این ِ بهشت 
پرای آنان باشد, خریده است فصن کسانی: کر اه خفن و می 
۹۹ و کشته می شوند. [اين ] به عنوان مد نی در کات و خلت 
قرآن بر عهده اوست. و چه کسی از خدا| به عهد خویش وفادارتر است؟ 
پس به این معامله ای که با او کرده اید شادمان باشید و این همان کامیابی 
بزرگ است.» که آپا در شأن تمام مجاهدان در راه خداست پا مخصوص 
عذه خاصی است؟ 


حضرت فر مودند: قل هه که این ای بر رسول خدا نازل شد؛, عده ای از 
اصحاب همین سوال را پرسیدند ولی پیامبر به آن ها جواب نداد تا اين که 
اين آیه نازل شد: «[آن مومنان, آهمان توبه کنندگان, پرستندگان. سپاس 
گزاران. روزه داران. رکوع کنندگان. سجده کنندگان, وادارندگان به کارهای 
پسندیده. بازدارندگان از کارهای نایسند و پاسداران مقررات خدایند و 
مقمنان را بشارت ده » که در آن خداوند صفت مومنانی که مال و جانشان 
را می خرد تبیین فرموده است. پس هر که خواستار بعثت است با این 
شر ایط در راه خدا| جهاد کند وگرنه در شمار کسانی خواهد بود که رسول 
خدا صلی الله علیه و اله و سلم درباره آن ها فرمود: خداوند اين دين را به 
وفسیله کسانی که.هیج بهره ای از اخرت ندارنده پیروز می کرداند. 


1- علامه مجلسي, بحارالأنوار, ج97, ص48؛ قاضی نعمان مغربی, دعائم 
الاسلام, تحقیق آصف فیضی (قاهره: انتشارات دارالمعارف, 1383ق), 
ج1, ص 341. 
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2 2. محدودیت زمان جنگ در اسلام 
فلسفه این محدودیت مبتنی بر کرامت ت انسان و منزلت خلافت 


الفت اشت بر اسان آنن اون خی ور ماه هاق ای (رخنه که لفتده: 
دو الحجه, محرم) حرام است. مگر این که دشمنان به مسلمانان هجوم 
اورند. 


عن. الغلاع بن ااتضیل. قال» سالته عو. المشر کین توف بهم الفساخمن 
بالقتال فی الشهر الحرام؟ فقال: |ذا کان المشرکون ابتدئوهم باستحلالهم, 
۳ المسلمون ۳۹ امن اس ید قوله الشهر‌الحرام بالشهر 
الحرام و الحرمات قصاص؛ (1) 


تفای وا امد میا تسوا کرری ی 
ایا اغاز جنگ با ان ها در ماه حرام از سوی مسلمان ها جایز است با خیر؟ 
امام فرمود: چنان چه منشز کان اغاز کننده جنگ باشند و مسلمانان ببینند که 
آنان با این جنگ بر آن ها غلبه می کنند, باید به جنگ با آن ها برخیزند و این 
همان قول خداست که می فرماید: این ماه حرام در برابر ان ماه حرام 
است و [هتک ] حرمت ها قصاص دارد. 

2 3. ممنوعیت استفاده از سلاح های شیمیایی 


در برنامه های نظامی اسلام, کاربرد ابزارها و سلاح های کشتار جمعی 


ممنوع است. برای مثال, ریختن زهر و مسموم کردن اب به منزله رفتاری 


1- علامه مجلسی, بحارالانوار. 97, ص53؛ شیخ ابونصر محمد بن مسعود 
عیاشی, تفسیر عیاشی, تصحیم سیدهاشم رسولی محلاتی (تهران: 
انتضار ات المکتت | اعلصه لاملا تنایص و 
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رن السکتتر عن آبی غندالله علیه التلام فال :فا آمیرالمومنين عایه 
پا ی رت ایا و اه سای ان ی و 
بلاد المشر کین ؛ (1) 


امیزمة‌منان علیه السلام فرمودند: پیامبر اکرم ضلی الله غلية و. اله و سلم 
از ریختن سم در سرزمین های مشرکان نهی فرمودند. 


قرآن کریم, قتال در راه خدا را علیه کسانی امر می کند که با مسلمین 
وارد جنگ شده اند و تجاوز به غیر نظامیان را مبغوض می شمارد: 


«وَقَایلواً هی سییل اللّه الذین بوتکم ولا تغتذواً اِنّ ال لا بُحِبٌ 
المَعتدین»؛ (2) 


و در راه خدا, با کسانی که با شما ۱ رک [ولی ] از اندازه 
درنگذرید, زیرا خداوند تجاوز کاران را ی 


در جای دیگر, خداوند به صراحت می فرماید که برای رفع فتنه 


او شوند: 

الوم حتّی لا تون فثته وَیکُون الدین له قان انتهواً قلا غذْوّان الا ع1 
5 تلوهمٌ حتّی تکون فنته ویکون ین لله فان انتهو عدوان | علض 
الظالمین» ۰ (3) 


دست برداشتند, تجاوز جز بر ستم کاران روا نیست. 


1- علامه مجلسی, بحارالأنوار ج19, ص177 - 178؛ یعقوب بن اسحاق 
کلینی رازی, الفروغ من الکافی. تصحیح و تعلیق علی اکبر غفاری (بیروت: 
2- سوره بقره, ایه 11_90 


3- سوره بقره؛ آیه 193. 
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2 5. خوش رفتاری با اسیران و نهی از شکنجه و کشتن آنها 


«وَیْطْعمُون المْعام عَلي خبّهٍ مشکیتا وتییها وأیبیزّا * ما نطْیکُم لوجّه 
اللم ۲ رنه هکم ِِ ول ۳ (1) 


و به [پاس ] دوستي [خدا] بینوا و یتیم و اسیر را خوراک می دادند* ما برای 


امام صادق علیه السلام نیز در باب نهی از کشتن سفیر و اسیر فرموده 


اند؛ 
ابوالبختر, عن الصادق علیه السلام عن آبیه قال: قال رسول الله صلی 
الله علیه و آله و سلم : لایْقتل التْسّل و لا الثّهن؛ (2) 


3 جنگ در عصر مهدویت 


در بات؛ سره حکوتی اما تمای عصل. الله ععالی. فرته.. آلضرنقگ. و 
استراتژی سیاسی ایشان 


تتشدار سکن کفته ان محاشفانهر وفیت رایه مسلمانان: ان است. که هام 
مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف با چهره ای خشن ظهور می کند و با 
تک بر متسه قل د فان فان و مت یل وت اه کت 
کرت فا موی ی دار انار دای وا وا 
علیه السلام, به حدی است که بسیاری از مردم در نسب ایشان به تردید 
اوه ما ارال سای اما ام یا 


1- سوره انسان, آیه 8 - 9. 


ك «یقول کثیر من الناس لیس هذا من آل محمد, لوکان من آل محمد 
لزجم.» (علامه مجلسی, بحارالانوار, ج2ظ, ص 354) 
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برخی از احادیث نیز سیره و رفتار امام زمان عجل الله تعالی فرجه 
۱ ای تا سس کر ی اام ساي ص لمعب فرده 


الشریف از روش قتل و کشتار استفاده خواهد کرد. (1) 


که وتات ی بات نی کش نام عضر ال للم تال موم 
الشریف, به بیش از پنجاه مورد می رسد از این تعداد. بیش از سی مورد. 
سند آن ها به فردی به نام محمد بن علی الکوفی می رسد. این شخص در 
زمان امام حسن عسکری علیه السلام می زیسته و از معاصران جناب 
فضل بن شاذان است. فضل بن شاذان 


از اعاظم شیعه است که هیچ شکی در قدر و منزلت وی وجود ندارد. 
امام عسکری علیه السلام ایشان را مدح کرده اند. فضل. محمد بن علی 


کوفی 
را «رجل کذاب» می خواند و تمام علمای رجال بر بی اعتباری روایات او 
حکم کرده اند. 


بسیاری از این روایات علاوه بر ضعف سند؛ از جهت دلالت نیز ناتمام ۲ 
ناپذیرفتنی اند؛ زیرا مفاد بسیاری از آن ها با ضروریات دین در تعارض 
است و به هیچ وجه نمی توان آن ها را توجیه نمود. در این احادیث گاه به 
امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف اوصافی نسبت داده می شود 
که در مورد ظالم ترین افراد تاریخ بیان نشده است ! 


سمعت آباجعفر علیه السلام یقول: لو یعلم الناس ما یصنع القائم |ذا خرج 
لأحث اکتر هم الا رخا بل فم: |ا تا (2) 


مفاد این حدیبت این است که اگر مردم رفتار امام علیه السلام را پس از 
ظهور 
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حت دا رک آن ها رخ دلیل کرد تارهای ا تیا رتم وه ت نداشن 
ایشان را ببینند ! 


عن آبی بصیر قال: قال آبوجعفر علیه السلام : لیس شأنه الا بالسیف 


لاستیت اعد ۱1۱ 


شیخ طبرسی, , فقیه, محدث و مفسر برجسته شیعه در قرن بیستم هجری, 
در اعلام الوری تمام روایاتی را که در باب اعمال خشونت در حکومت 
خهانی اما مفدق عجل الله تعالی فرحه الشریف. است. به: لحاظ: مدلو ل 
نامعتبر دانسته و قائل 


به عدم حجیت آنان شده است. این روایات که گاه به کشتن دو سوم 


مردم و ساختن پشته از این کشته ها دلالت دارد, با بسیاری از احادیثت 


عن ابن عقده عن علیث بن الحسن (اين فصٌال) عن آبیه عن رفاعه عن 
عبدالله بن عطاء قال: 0 آباجعفر الباقر علیه السلام : فقلت ذا القانم 
و ای را ار هم اس 
زسول الاه-ضلی الم غلبم و آله و سل و تارف ااسلام خویدا ۱2 


از امام باقر علیه السلام پرسیدم: هرگاه قائم قیام کند, چه روشی در پیش 
می کیرد ؟ امام فرمود: همانند رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم 
بدعت هایی که قبل از او در دین به وجود اورده است را از میان برمی 
دارد و اسلام را از نو بنیان می نهد. 


1- علامه مجلسی, بحارالأنوار, ج52. ص354, روایت 114. 
2 علامه مجلسی: بر الاتوار:: 2 ص 4 و روایت 112 
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غن این عبات غن النبت ضلی له یه و الم وسام قال: ااتاسع مهم امن 
اولاد الخسین غلیه الستلام. ] من آهل میتی.و مهدک افتیم آشته الناس بت 
فی نله بو آفه ال 


و آفعاله؛ (1) 


ابن عباس از پیامبر روایت می کند که نهمین فرزند از نسل حسین, از اهل 
بیت من و هدایت گر امت من, شبیه ترین مردم است به من در سیره و 
گفتار و کردار. 


شیخ طبرسی در ذیل این روایت می گوید: اگر درباره چگونگی سیره 
حکومتی امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف سوّال شود باید گفت 
که هرگز حکومت ایشان با شدت و خشونت نخواهد بود و هیچ روایت 
صحیحی دال بر رفتار خشونت امیز حضرت وجود ندارد. (2) 


سیره حکومتی امام زمان عجل الله تعالی فرجه الشریف. سیره و سلوک 
«قیما رَحو من اللة نت لهُم. و لو کنت قظاً علیظ القلب لاتقضوا من 
خولک»؛ (3) 


پس به [برکتِ ] رحمت_الهی, با آنان نرم خو [و پر مهر] شدی, و اگر تندخو 


+ ۳ 3 ض ۰ 
«َقَذٌ جاعكمٌ سول من أنفُسِکُمٌ عزیژ علیه ما عنم حریص علیکُم بالَوّمنین 
رَوُوف لرَحیمْ»؛ (۵) 


قطعاء برای شما پیامبری از خودتان ام که بر او دشوار است شما 


1- علامه مجلسی, بحارالأنوار, ج52, ص‌379. 
2- علامه مجلسی, بحارالأنوار, ج52, ص‌379. 
3- سوره آل عمران, آیه 159. 

4- سوره توبه, آیه 1129 
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در رنح بیفتید, به [هدایت ] شما حربص, و به مقمنان. دل سوز و مهربان 


۱ ت‌. 


پاکیم صلن لاه اه د اه ما دز تسام خر سل 21 
تعالي فرجه الشریف هی فرماید: 


مردی از امت من قیام می کند که مردم زمین و آسمان او را 
دوست دارند. (1) 

امام زمان. بی تردید تجلی رحمت واسعه حق است: «السلام علیک 
آبها الرحمه الواسعه»» (2) امام مظهر اسماء حسنای الهی است. 


خواهد بود. 


اعتقاد به منجی در اسلام و تمام ادیان, اعتقاد به فراگیری نیکی ها و مکارم 
انسانی, عدل و قسط گستری, پایان خوب تاریخ, استقرار حکومت واحد 
جهانی است. اندیشه مهدویت, شور آفرین و تعالی بخش انسان های آزاده 
ای ات که ند کزامت:» گت انسان ها اعفاد ذارند. آقداف حکورت 
جهانی امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف, رساندن جامعه بشری 
به کمال مطلوب, رشد و بالندگی, تثبیت و گسترش صلح و امنیت جهانی, 
از بین بردن جنگ ها؛ ستیزه جویی هاء کینه ها, زیاده خواهی ها و 
خودپرستی هاء نجات مردم از چنگال ستم گران, جباران و مفسدان, زنده و 
احیاکردن آ و توحیدی, تعمیق برابری و مساوات ت اسلامی و از بین بردن 
ارات و« سعهحات زد اوی و طنعه ای است: 


1- قاضی نورالله شوشتری, احقاق الحق, ج19, ص663. 
2- شیخ عباس قمی, مفاتیح الجنان, زیارت ال یاسین. 
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احادیث ناظر بر اوضاع جهان پس از ظهور به گونه ای است که شاید بتوان 
ادعا نمود روایات دال بر کشتار و خشونت., با فرض صحت سند. می تواند 
نها ناظر بر اوضاع ناسامان جهان پیش از ظهور حضرت باشد؛ زیرا 
روایات بسیاری دال بر صلح, امنیت و عدالت فراگیر در زمان ایشان وارد 
شده که به تعداد محدودی از آن ها می توان اشاره نمود: 


مهدی آن چنان رفع ستم از ستم دیدگان می کند که اگر حق شخصی, زیر 
ذندان کسی باشد: آن.را باز می نبتاند و بة. صاخب خق برمی کرداند. (1] 


مناخ یعس صل لاه تماای که ری واه ها آ مقر 


اس فا ات نمسای ره شم ناه 
های ایشان وارد می شود, هم چنان که گرما و سرما وارد می گردد. (3) 


چون مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف قیام کند. مال را به طور 
مساوی تقسیم می کند و عدالت را در میان مردم اجرا می کند. هرکسی 
از اه الاغتت کت ار کوا اطاعت کرده است. ۸ 


ار تانیرمت ماه ور یاهع سل 1 
تعالی فرجه الشریف, منکر جهاد و درگیری در عصر ظهور نیست. وقوع 


جدا می شود 


- آیت الله صافی گلپایگانی. منتخب الأثر فی الامام الثانی عشر, ص308. 
ِ ۷ الله صافی گلپایگانی. منتخب الأثر فی الامام الثانی عشر, ص308. 
3- علامه مجلسی, بحارالأنوار 52, ص362. 

4- علامه مجلسی, بحارالأنوار, ج51, ص29؛ شیخ لطف الله صافی, منتخب 
الأثر. ص 310. 
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و امید به بازگشتی نیست, درگیری و قهر ضروری می نماید, اما قهر او نیز 
بلج ان از ینت اوه یر مر انا ای ار ان 
نژادیرستانی است که علی رغم رشد فکری انسان ها در آن عصر, بازهم 
کفر می ورزند و در زمین فساد می نمایند. اساسی ترین هدف جهاد در 
فان ار ان یل اه ای هه اس ی ات ات 
وی را و تا را ان که وال 
ها اد اه مایا ارو ام تا 
برانگیخته شد, (1) امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف نیز برای 
بسط عدالت و قسط خروح خواهند کرد. (2) 


فزاران سال ان کر با ادن عون مانمسص اما خفد عدالت را سا 
کم دیده است. انديشه وران از دیرباز حول محور عدالت. نظریه های 
فراوانی ابراز داشته و برای دست یابی به مدینه فاضله رنج ها برده اند. 
نام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف نیز با عدالت گره خورده است ؛ 
(3) عدالتی بس فراگیر و فراتر از مسائل اقتصادی. سیاسی يا اجتماعی. 
عدالتی در پهنه آفاق و انفس. عدل مهدوی به گونه ای است که حتی 
ترند کان نید از خکوست ۱۳۳ راضی اند, گویا که در حکومت های غیر الهی 
بر حیوانات نیز ظلم می شود که آلود دی هوا و دریا و محیط زیست,؛ 
قسمی از ان است. دامنه عدالت او ۳ دورترین 


1- (فْل أمر یی بالْقشٌط( (سوره اعراف, آیه 29)؛ (وَأَمتَنْ لاْعَدلّ بتکم( 
(سوره شور ی یه 13 ‌ 

2- فیملاً الأرض قسطا و عدلاً کما ملئت جوراً و ظلما. (علامه مجلسی, 
بحارالاأنوار, 36 ص 316) 

3- در 123 حدیث آمده است که او جهان را پر از عدل و داد خواهد کرد. 
(شیخ لطف الله را کم منتخب ۳ ص308 - 311) 
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نقاط عالم, هم چون گرما و سرما نفوذ خواهد کرد. در سایه این عدالت. 
هیچ انسانی در قید بندگی و بردگی باقی نمی ماند. (1) حقوق به یغما 
رفته انسان ها به آن ها باز می گردد. بندهای پیدا و ناپیداق.بتدکی از سر و 
حودقن آان کته مره اشتمار اسان از آنشان نمی نی 1۳۱ 


7 علامه مچلسی, حارالنور 52 ص224 - 225 
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فصل پنجم: ساختار معرفت در فرهنگ اتوپیای مور و آرمان شهر مهدوی 
اشاره 


این تحقیق کوششی نظری برای مقايسة آرمان شهری بسیار مشهور غالب 
بر فرهنگ غرب با مدینة فاضله مهدوی است. آزهان شهرهایی که از ذهن 
بشر تراوش کرده, هرگز با آرمان شهر مهدوی مقایسه کردنی نیست. 
رسالت این فصل ارزش گذاری آرمان شهر مهدوی در برابر اتوپیای مور 
نیست. اما اگر توانسته باشد در راستای فهم پذیر کردن ارزش حکومت 
مهدوی برای انسان عصر پست مدرن که حنی با الفبای مهدویت اشنا 
نیست., قدمی بردارد, درو خویش را , به انجام رسانده است. غرب امروز 
اتوپیای مور را خوب می شناسد و با وجود اطلاع از کاستی های آن, طراح 
آنراخت: اند اه اضو و قوانیه ن اتوپیای او را راه کار عملی زندگانی 
اختصاغی قر انز می دهد 


در ِِ امروز. متفکران و اندیش مندانی نیز وجود دارند که بعد از 
فروپاشی کمونیسم, اتوپیاهای مور, انگلس و مارکس را سرابی می دانند 
که به شهادت تاریخ شکست خورده اند, ولی به به جای پناه آفزدن به وهی 

در وادی خطرناک تری غلتیده اند که پایان سیاه تاریخ را نوید می دهد. 
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تامس مور (1) (1478 _ 1535) متفکر انگلیسی کاتولیک در دوران 
رنسانس و اومانیستی مسیجحی است که برخی او را از و ترین 
شخصیت های کمونیسم می دانند. (2) اراسموس,: (3) از پیش روان 
نهضت رنسانس, ی «مرد چهار فصل» را داده و دربارة وی گفته 
است : روانش پای : تر از هر برفی بود و چنان نبوعی داشت که انگلیس 
هرگز : نف ما تدش را بود و نه خواهد تواننست بیاورد. کلیسای کاتولیک 
او را در شمار قدیسان جای داد. (4) 


وی رس سای یا یآ 
برده بود. او ادبیات و فلسفة یونان را مطالعه و در دیالوگی از 


جمهوری افلاطون دفاع کرده بود. شهرت وی با نگارش آرمان شهری 


به نام «اتوپیا» شکل گرفت که با استقبال زیاد سیاست مداران مواجه و 
سبب شد نام مور در زمرة قهرمانان انقلاب بر لوحه ای در میدان سرخ 


مسکو قرار گیرد. (5) 


کتاب اتوپیا در بخش نخستین خود, اوضاع نابسامان آن عصر انگلستان را 
توصیف می کند. این بخش بعد از نگارش بخش دوم نوشته شده, ولی از 
آن.جا که جتبة غیتی و ارزش تاربخین و جامفه شناختی دارد از خیرت 


2 95 ۳۱0۲6 -1 
۲2561۲۱۸5 -3 


4- تامس مور. آرمان شهر (اتوپیا), داریوش آشوری و نادر افشاری 
(تهران: انتشارات خوارزمی, 1361). ص‌6-15. 
5- انتونی که تمس مور ص98 ‌ 7. 
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در بخش دوم کتاب: مور به توصیف آرمان شهر خویش می پردازد که در 
ضمن آن از جامعه خویش خرده می گیرد. از این رو برای در امان ماندن 
از پی آمدهای اين همه انتقاد از جامعه, به زبان طنز متمسک می شود. 
(2) 


اتوپیا, جزیره ای هلالی شکل (3) است که توسط یوتوپوس, (4) پادشاه آن 
سرزمین ساخته شده بود. این سرزمین طبیعت را به سود انسان تغییر می 
داد و ساکنان روستایی و نافرهیخته آن دیار را متنمدن می ساخت. راوی 
اتوپیاء؛ , مردی جهان 1 به نام هیئلودی ( (9) یعبی «یاوه سرا» است که به 
همراه دوستانش از جزیره و شهر بزرگ آن, آمائورت (6) به معنای خیالی 
و نامعلوم. دیدن می کند. (7) این شهر از ویژگی های خا و در عرصه 
های جامعه شناختی, اقتصادی, سیاسی و فرهنگی برخوردار است که می 
تواند پاسخ گوی آرمان و آرزوهای بشری باشد. 


اهمیت اتوپیای مور به قدری است که از قرن شانزدهم به بعد به بیشت 
زبان های اروپایی ترجمه شد و ماية بسیاری از سخنان گردید که در تمدن 


مدرن اروپایی مطرح گردید. 8 


1- فردریک روویون, ارمان شهر در تاریخ اندیشه غرب, عباس باقری 
(تهران: نشر نی, 1385), ص <45. 

2- عبدالحسین زرین کوب, تاریخ در ترازو (تهران: انتشارات امیرکبیر, 
5 ) ص 238. 

3- هلالی شکل بودن جزیره و مجهز بودن شهرهای آن به دژهای نفوذناپذیر 
برای جلوگیری از نفوذ بیگانگان و بادها و موج های بزرگ است. (مور, 
آرمان شهر «اتوپیا». ص71) 

4- .05 00]ل1. 

.۲۱۵0 ۲۱۵6۱ ۳۱۷/۲۲۱۱۵۵۵۷ -5 

۰۸۲۲۱۵۱۱ ۲0]6 -6 

7- تامس مور آرمان شهر (اتوپیا), ص 29. 

8- گانتا موسکا و گاستون بوتو» تاریخ عقاید و مکتب های سیاسی «از عهد 
باستان تا امروز», حسین شهیدزاده (تهران: انتشارات مروارید, 130), 


ص163-164. 
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بی تردید» آرمان شهر‌آندیشی عامل مهمی در ظهور و انديشه پیش رفت 
در غرب جدید گردیده است. (1) این انديشه در غالب موارد بیان گر 
تفکری سیاسی و جامعه شناختی بوده که شوق و همت انسانی را در جهت 
اصلاح جوامع برانگیخته است. انسان عصر جدید با مشاهدة بحران های 
معاصر به خلق ایده های ارمانی روی اورده و خواهان جهانی ایده ال 
است. اندیشه اتوییسم بر.آن است که به این عطش انسان معاصر پاسخ 
گوید, اما در این راستا با ضعف ها و کاستی هایی روبه رو شده که به «ضد 
اتوپیا» مبدل گشته است. برخی متفکران اجتماعی. سخن گفتن از آرمان 
شهر را خیال پردازی و وتا کر ایو دانسته اند که کار لغو و بیهوده, بلکه 
مضر و زیان بخش است. کارل پوپر معتقد است این قبیل طرح های 
0 کته از این که هرگز , به شکلی که به تصور درآمده اند به 
حقیقت نخواهند پیوست, در نهایت از 8 بینی انسان ها می کاهد و انا 
بایان ایح کته مسیار عفق کال هی سار د که رها هبو عم اخسعا ی 
نتیجهٌ مورد انتظار و مطلوب را به بار نمی آورد. (2) 


و مفهوم شناسی 
اشاره 


از آن جا که واژه های «اتوپیا» و «فرهنگ» از مهم ترین واژگان کلیدی این 


1- سیدحسین نصر, نیاز به علم مقدس. حسن میانداری (تهران: انتشارات 
طه, 392 ص50 2. ِ 
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2 1. اتویپیا 


واه یونانی اتوپیا, مرکب از پیش وند منفی «0۱1» به معنای «نا» و 
«۲0005» به معنای «مکان» است و می توان آن را به «مکان ناموجود», 
«جایی که وجود ندارد», «ناکجا اباد». «ارمان شهر» يا «مدینه فاضله» 
ترجمه نمود. تامس مور پیش وند «6» به معنای «خوب» را به جای 
«» گذاشته و از این رو واژه از نظر او به معنای «مکان خوب 
ناموجود» است. (1) و (2) امروزه در زبان های اروپایی صفت 
«6 باو] 00]» يا «یوتوپیایی» برای هر چیز خیالی دست نیافتنی و غیرممکن 
به کار می رود. 


اصطلاح اتوپیاء معنای بسیار شناوری دارد که گاه بر مصادیق متضاد صدق 
خارجی است. (3) 


در مقابل واه «اتوپیا» کلمة «دیستوپیا» (4) قرار دارد که به «ضد آرمان 

شهر» ترجمه می شود. دیستوپیا طرح های اتوپیایی منفی هستند که 

خعصولا. در جهت مخالف ازهان شهرهای مثبت سیر می کنند. در این آرمان 

شهرها, طراح سعی دارد نشان دهد که هریک از ویژگی های آرمانی اتوییا 

علم ۰ پا قانون گرایی اگر به نهایت کمال برسند, سرانجام 
بیت را به 


1- 0۱266 9000 10005 - لاه :(0۱366 00) 10005 - لا0). 

2- راجر ال امرسون؛ فرهنگ انديشه سیاسی (اتوپیا), خشایار دیهمی 
(تهران: نشر نی, 1387), ص410. 

3- کارل مانهایم. ایدئولوژی و اتوپیا (مقدمه ای بر جامعه شناسی شناخت). 
فریبرز مجیدی (تهران: سازمان مطالعه و تدوین کتب علوم انسانی 
دانشگاه ها, 1380), ص 257. 

.0۱۷5۲۵0 1 -4 
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خطر می اندازند. (1) دیستوپیا نشان می دهد که سرانجام, نابودی بشر و 
فرجام کار انسان به دست خودش رقم خواهد خورد. 


در فرهنگ اسلامی به جای واه «اتوپیا» غالبا از مدينة فاضله استفاده می 
گردد که در مقابل آن مدینه های غیرفاضله وجود دارد و این مدینه ها خود 
اقسام گوناگون می یابد, مانند مدینهة ضروریبه, نزاله, خسیسه, کرامیه, 
تغلیبیه, جماعیه. فاسقه و ضاله. (2) ريشه و منبع اصلی مدینه فاضله 
اسلام, قرآن و آموزه های وحیانی است. 


هم فزشیت 
وا فرهنگ, از جمله واژه ها و مفاهیم علوم اجتماعی و انسانی است 


که با وجود کاربرد بسیار, اتفاق نظر چندانی بر سر تعریف آن وجود ندارد. 
تاکنون بیش از 270 تعریف از فرهنگ ازانه تدم ات نهر عف 
رسد هر کدام از صاحب نظران , با توجه به قلمرو, وا وان حضور 
فرهنگ در عرصه های اجتماعی, مادی و معنوی انسانی تعریف و برداشت 
خاصی از فرهنگ ارائه داده اند. 


واه فر هنگ در فارسی به معنای «بالا کشیدن» و «اعتلا بخشیدن» است 


(4) و نیز با واژه هایی چون اموزش و پرورش, علم و دانش, معرفت, 


1- فردریک رووین, ارمان شهر (تاریخ اندیشه غرب). ص 16. 

2- ابونصر محمد فارابی, انديشه های اهل مدینه فاضله, ترجمه و تحشیه: 
سیدجعفر سجادی (تهران: انتشارات طهوری, 1361). ص 70-240 1. 

3- محمدجواد ابوالقاسمی, به سوی توسعه فرهنگ دینی در جامعه ایران 
(تهران: عرش پزوه, 4 ص 8 1. 

4- علی اکبر دهخدا, لفت نامه دهخدا, ج3, ص 227. 
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عقل, حکمت. هنر و... مترادف پنداشته شده است. (1) به نظر می رسد 
اين, واژه ها اجزای سازندة فرهنگ باشد که اندیش دای تاش هر کدام 
تاکید ید یکی از این عناضنز فرهی: را تفریت کروه: انز (2) 


واه فرهنگ در زبان لاتين به معنای «پروراندن» است. این واژه نخستین 
بار در قرنر یازدهم در اروپا ابداع شد و در دو معنا به کار رفت: مراسم 
دینی و دیگر کشت و زرع. (3) اصطلاح فرهنگ دارای تعریف های 
گوناگونی است: 


رسوم و تمامی توانایی ها و عاداتی که به وسیلة انسان به عنوان عضوی 


از جامعه به دست می اید. (4) 


ب( فرهنگ مجموعه ای کیفی شامل ارزش ها, فرآورده های هنری؛ 
مذهبی, فلسفی و تجلیات فکری, ذوقی و عاطفی که ضامن حیات جوامع 
انسانی و تمدن بشری است. (<) 


ج‌( فرهنگ مجموعه ای از روش های ند کت انسانی است که برای او رتش 


1- حسن عمید, فرهنگ عمید, 2 ص66 7. 

2- محمدرضا کاشفی, تاریخ فرهنگ و تمدن اسلامی (قم: انتشارات مرکز 
جهانی علوم اسلامی, 1384), ص‌23. 

3- چنگیز پهلوان, فرهنگ شناسی «گفتارهایی در زمینه فرهنگ و تمدن» 
(تهران: انتشارات پیام امروز, 1378), ص4-د3. 

۰4 ۳6 ۱۱۲0 ۳۵6۶6۵۲01۱66 :۲6 ,ال ۳۲۱۳۱۱۲۱۷6 ,۰۲9۷0۲ ۴0۱۷۷/۵۲0 
,00 0 ا( ۱ ۵ 6 6 ۱ 2 ۱۷ ] 
,(1871 ,۱۵ ۲۲۵۷ ۱۷۵ ۵۱۳۱ :۵۲۵00۵۲۱ 0۷5۲0۵۴۲ 2100 ۸۲۲ ,206 210 
1 ,۷011 

5- چنگیز پهلوان. فرهنگ شناسی, ص 3 7. 

6- مجید محمدی, درآمدی بر جامعه شناسی و اقتصاد فرهنگ ایران امروز 
(تهران: انتشارات قطره, 1377), ص21. 
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د) فرهنگ عبارت است از اندیشه هایی که اعضای یک گروه معین دارند, 
هنجارهایی که از ان پیروی می کنند و کالاهای مادی که تولید می کنند. 


در این تعریف ارزش ها به معنای آرمان های انتزاعی هستند و حال آن که 
هنجارها اصول و قواعد معینی هستند که از مردم انتظار می رود که آن ها 
را رعایت کنند. هنجارها نشان دهندة «بایدها» و «نبایدها» در زندگی 
اجتماعی است. (1) 


2 3 تعریف مختار 


از آن جا که واه فرهنگ, در جریان تاریخ انسان به تدریج شکل گرفته و 
مفهومش مشخص گردیده, طبیعی است که مفاهیم گوناگونی دربر داشته 
باشد. تعریف برگزيده ما از فرهنگ «مجموعه ای از ارزش ها و معیارهای 
حاکم بر جامعه است که تحت تأثیر باورهای آدمی می تواند آداب و رسوم, 
هنجارها؛ اساطیر, علوم و سنت های جوامع را تغییر دهد.» 

به عبارت دیگر, فرهنگ عبارت است از باورها و ارزش هایی که از جهان 
اجتماعی و فردی زندگی متجلی می شود. 


بر طبق این تعریف, مولفه و شاخصء اصلی فرهنگ, «باور» ۳ است که 
هی کر یزاین حفان نون ممد | 
نا مر ای ی اوه هر ار هر ور 


1- آنتوتی گیدنز, خامعه.شناسی, متوجخهز ضیوری (تهران: تشر تی: 1373): 
ص 36. 


ص :199 


جهان بینی و نگرش باعث تغییر در فرهنگ می گردد. هر قدر جهان بینی و 
نگرش پویا و فعال تر باشد, فرهنگ نیز پویاتر خواهد بود؛ زیرا با تحول 
بینش و 94 در درون افراد. کنش های رفتاری تغییر می کند و زمانی که 
کنش های رفتاری از فرد تجاوز کرد و به گروه ها منتقل شد, واکنش های 
رفتار فردی به نجو جمعی ضورتا: می, پذیرد :و قرآیند تابر فان اختماکی 
آغاز می گردد و آداب و رسوم و سنت های جوامع را متحول می سازد. از 
این رو, این نوشتار بر مولفةّ اصلی فرهنگ یعنی معرفت و باور تکیه می 
کند. 


3. پيشینه اتوپیا اندیشی 


در بلندای تاریخ, هیچ گاه انسان از انديشه و رویای به زیستن فارغ نبوده و 
همواره نگاه او برای آینده ای بهتر و سامان یافته تر دوردست ها را نظاره 
کرده است. تصور ایجاد جامعة آزمانی: هميیشه بسیاری از دانش مندان 
جهان را مجذوب خود ساخته و هریک از دریچه ای خاص آرمان شهر خویش 

را طراحی کرده اند. اين زاویه نگاه, بیشتر تحت تأثیر اشکال خاص 
تایسامانی ور خامفه نان و ند کام‌فنه ان ها به.مر کر تمل مت کلات: آرشینت. 


ای و رن تحاران مات مها نطو مرت بت ای ناه 
وی در سراسر رسالة جمهوری و در بخش هایی از رسالة تیمائوس و 
ارمانی سامان سیاسی و سعادت ادمی, محور و غایت جامعة سیاسی 
است. در این ارمان شهر, فیلسوفان حاکمیت را بر عهده دارند و طبقه 
حاکم, با فضلیت تر و به یک معنا اشراف جامعه اند که برای بهتر اداره 
کردن جامعه در یک نظام 
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اد و ی ی ی ی اه 
ی و 


این که چنین حکومتی وجود خارجی داشته یا در آینده وجود پیدا خواهد کرد 
و يا نه, دارای اهمیت نیست... مهم ان است که مرد حکیم, تنها از اصول 
یک چنین حکومتی پیروی خواهد کرد. (1) 


دز ها اسلا سح فاضاه کارایی (فیاتش شین یار از احفیت 


ولی اعتقادات اسلامی و الهی در آن نفوذ یافته است. قلب مدینه فاضله 
پیامبر صلی الله علیه و اله و سلم است که به عقل فعال متصل است و 
پس از او رییس ممائل 


و در غیاب او ربیس فقاهت عهده دار زمام داری جامعة فاضله است. 
مقصد مدینه فارابی سعادت و خیر مطلق است که در فطرت همه انسان 
ها ريیشه دارد. (2) 


شهرهای بسیار محدودی ترسیم شده اند. از مهم ترین ارمان شهرهای 
مسیحی می توان به «شهر خدا» اگوستین اشاره کرد که مسائل اخلاقی 
پشر را مطرح و راه حل ان ها را با توجه به تعالیم مسیحی بیان می کند. 
ان چه در نظریية افلاطون «مدینة فاضله» خوانده می شود. در انديشة 
تکلمان 


1- افلاطون, جمهوری, فوّاد روحانی (تهران: شرکت انتشارات علمی و 
2 فاراش: انديشه های ممیتم حاضاه ص62 2609 
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مسیحی «شهر خدا» نام دارد. (1) 


پس از قرون وسطا با آزادی بشر از اسارت کلیسا و عصر رنسانس, 
ارمان شهرها نت تابر عضر قورن قرار گرفت و از ابعاد انتزاعی و 
آسمانی آن کاسته شد. انساتی که فرن ها لخدمال 9 کور مذهبی بود 
در تفکر مدرن؛ محور قرار گرفت. از این رو قرائت های جدید از اتوپیا 
شکل گرفت که بر آن پایه انسان خود را دایر مدار حقیقت می یابد. در این 
دوران است که فیلسوفانی چون اگوست کنت و روان شناسانی چون اریک 
فروم بر مذهبی انسان مدار تکیه می زنند و ادیان خدامحور را ادپان 
خودکامه می نامند. (2) این سیر تفکر در ترسیم آرمان شهرها کات 
بسزایی داشته است؛ از طلیعه های نخستین انسان گرایانه در آرمان 
شهرها, «اتوپیای» مور و «آتلانتیس نو» فرانسیس بیکن است. در آتلانتیس 
نو «شهر خدا» تبدیل به «شهر علم» می گردد و اکتشافات و اختراعات 
بشر را راه نجات انسان می داند. (3) 


در قرن نوزدهم باید اشاره به ارمان شهرهای سوسیالیست های تخیلی 
کرد که شارل فوریه و سن سیمون برجسته ترین آن ها هستند. اين اتوپیاها 
تحت تاثیر انقلاب صنعتی در اروپا به منظور بهبود وضعیت طبقات محروم 
جامعه, به ویژه کارگران شکل گرفتند. از آن جا که این طرح ها از ویژگی 
های لازم و کافی در مقابله با نابسامانی های انقلاب صنعتی برخوردار 


1- رضا داوری اردکانی. اوتویی و عصر تجدد (تهران: انتشارات ساقی. 
9 ص34. 

2 بل قولکیه: فلشتقه. عمومن. (مایعد الطییعفا یی ممدهی (هران؛ 
انتشارات دانشگاه تهران, 37): ص 61؛ ؛ اریک فر وم, روان کاوی در دین» 
آرسن نظریان (تهران: انتشارات مروارید, 1388), ص‌49. 

3 محسن جهان گیری, ِِ و انار و آراء فرانسیس بیکن (تهران: 
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نبودند, طراحان آن ها را به معمارانی می توان تشبیه کرد که در نخستین 
روی تلی از خاک داشتند و به همین دلبل از آن ها در طول تاريخ تفکر با 
شترا ام رن ی تاه آزاد بود. ۱9 


پس از سوسیالیست های تخیلی, افرادی چون مارکس و انگلس با تدوین 
سوسیالیسم علمی, ارضان شهر هایی را که بهشت زمینی می نمود, 
طراحی کردند که در عرصة باورها و ارزش های جامعه های اروپایی و 
غیراروپایی قرن نوزدهم و بیستم ۳ موثر افتاد. در قرن بیستم به تدریج 
اتوپیا به ضد خود تبدیل شد و اتوپیاهایی در جهت مخالف نوشته شد که 
غالبا دیستوپیا با ضد آزمان شهر نامیده شدند. 


در دوران پست مدرن به تدریج طرح های اتوپیایی به سرابی تبدیل شد و 
به شکست تفکر آتوییستی انجامید. نظریه هایی که در پیش بینی آيندة 
جهان برخی چون فرانسیس فوکویاما, الوین تافلر و ساموئل هانتینگتون 
مطرح کرده اند, نه تنها انسان ها را به پایان تاریخی انباشته از رفاه. صلح 
و آرامش فرا نمی خواند, بلکه نوید دهندة جنگ و درگیری و سيطرة نهایی 
اند اس است ی اه مر ان ات الا به یماسا 


1- باقر قدیری اصل. سیر اندیشه های اقتصادی (تهران: انتشارات 
دانشگاه تهران, 1364). ص‌128. ۱ 

2- جمعی از نویسندگان. جامعه ایده آل اسلامی و مبانی تمدن غرب, 
نگاهی به نحوه شکل گیری سیر تحولات و وضعیت فعلی تمدن غربی 
(تهران: دبیرخانه دائمی اجلاس دوسالانه بررسی ابعاد وجودی حضرت 
مهدی(), ص350- 221. 
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نداشته اند, اما با این سیر تفکر, اتوپیااندیشی به حاشیه رانده شد و از 


4 ساختار معرفتی اتوپیای مور 


اشاره 


همان گونه که گفته شد, فرهنگ مولفه های گوناگونی دارد که بررسی 
دقیق ابعاد مختلف ان در یک مقاله, نه امکان دارد و نه مطلوب است. از 
اتوپیای مور با ارمان شهر مهدوی مقایسه می شود: 


پس از رنسانس و با فروپاشی بنیادهای فلسفء مسیحی, چارچوب فکری 
آرمان شهراندیشی در سطح عقلانیت ابزاری تنزل یافت. قرائت ابزاری از 
عقل, آن را در سطح قوه ای تنزل می دهد که ما را در انتخاب اهداف 
خاص يا تحقق بخشیدن به ابزارهای سودمند برای دست یابی به اهداف 
یاری می رساند. به عبارت دیگر, عقلانیت. بررسی ابزارهایی است که ما 
را به هدف می رساند. (1) جهت گیری اصلی عقلانیت ابزاری تسلط آدمی 
بر طبیعت است و کنش ها و رفتارهایی که متوجه به اهداف دنیوی است, 
سامان می دهد. اين عقل, عمدتا نقش کاربردی و عملی دارد و دارای 
ویژگی هایی چون استدلال گري, پیش بینی و کارآیی است و تنها ابزاری 
پراه تخت هن از هاه‌ملن ادف به مار ی رود 


۴.۰ ۳۵۱۵۷, 50۳08۵ ۲۱۲۲6۲6۲۱۲ 0۳06۵۵]10۳0 0۴ 6۵۲۱۵۳۱۵۱۱6۷, ۱: -1 
)6006]۲20]10۳ 2۳00 0006۲۵۱۳۱۲: ۰. ۲۳۲۵ ۱ ۲ ۲ 
۳۴۵۲۱0۳۵۱۱۲۷, ۴۲8۵۲۱ ۱۸ ۱۵۱۱۱۱ ۱5۸۵: ۱۱۱۷۵۲۵۱۷ 06 --_ 6 

.۲2۵۲۲۱۵ ۳۲665, 1988(, 1 
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اومانیسم و انسان محوری از ابعاد مهم عقلانیت ابزاری است. انسان 
محوری به معنای تجلی یافتن خواسته های نفسانی, انسان منقطع از عالم 
ماورای طبیعی و خدا| و اصالت داشتن انسان بدون خالق و معبود است. 
(1) انسان دورة تجدد, تحت تاثیر اومانیسم. همه چیز را با مقادیر و موازین 
انسانی سنجید و از همه امور مقدس, تقدس زایی کرد: 


در دوران رنسانس, یک واژه مورد احترام و اعتبار قرار گرفت و از 


پیش, سراسر برنامة تمدن متجدد را در خود خلاصه کرد. این واژه. وازة 
اومانیسم بود. در واقع, منظور از این واژه این بود که همه جیز را محد ود 
به موازین و مقادیر بشری محض سازند و هر اصل و طریقتی را که 

معنوی و برین داشت, به صورت انتزاعی و مجرد درآورند و حتی بر 
سبیل تمثیل می توان گفت مقصود این بود که به بهانة تسلط بر زمین, از 
آسمان روی برتابند. (2) 


توماس مور اومانیستی ملسیحی است و در اتوپیای خویش به دنبال 
نشاندن انسان به جای خداوند است. آرمان شهر او در خدمت بشری قرار 
گرفته که همه گردونه های زندگی دنیوی بش درد ان هی وحن افو 
می کوشد که با طرحی آرمانی,. وضع موجود را نفی و بهشت زمینی را 
برای بشر ترسیم نماید و از اين رو آرمان شهر او بر محور ایجاد عدالت و 
امنیت برای بشر نز 


1- محمد مددیور. «چیستی عقلانیت». قبسات: سال اول. ش1, <1375, 
2130 9 1 

2 رنه گنون, بحران دنیای متجدد, ضیاءالدین دهشیری (تهران: انتشارات 
ات ی ۱2 مر 1 1۱ 

3- کریستیان گودن, آیا باید از اتوپیا اعاده حیثیت کرد؟. سوسن شریعتی 
(هران: اتسارات مضه سرا 1293 ض 30 
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گرفته و مهم ترین شاخصه فرهنگی اش مالکیت عمومی, توزیع عادلانه 
تو وت 8 .فسکن آشتر اکی بای افرآد است.: ۲1۰ 


نظام قانون گذاری اتوپیای مور بر عقل بشری استوار است و عقل بشر 
تنها قانون گذار است. (2) گرچه وی به خدا| باور دارد خدا| دز ارضان شهر او 
غایب است. از این روء با عقل خود بنیاد خویش, قوانینی را وضع می کند 
که در هیچ دینی یافت نمی شود و آموزه های وحیانی آن را تاسسن تجم گنه 
مور برای ساعات کار, (3) سکونت. غذا خوردن و سفر, (4) شغل. (ظ) 
ازدواج (6) و کیفر (7) قوانینی را بیان می کند که قوانین بشری به شمار 
آمده و هیچ گونه مبنای معنوی ندارد. اتکای او به عقل تا حدی است که 
قوانین حاکم بر اتوپیا, اصول ابتی فرض می شوند که به هیچ وجه 
تفییرپذشر یتشد "اسان ها باه مطیع قانون عفل, و نظام عفلن پاش بو 
مت مر ای را را وه 
گرچه اهل اتوپیا انسان های کمال یافته ای هستند که به این قوانین 
رضایت دارند؛ زیرا که این قوانین برای رفاه کامل انسانی ضروری اند. 


4 2. خدامحوری و دین مداری 


1- توماس مور ارمان شهر (اتوپیا), ص 74. 
2- توماس مور, آرمان شهر (اتوپیا), ص110. 
3- توماس مور, ارمان شهر (اتوپیا), ص 75. 
4- توماس مور ارمان شهر (اتوپیا)» ص 85. 
5- توماس مور, ارمان شهر (اتوپیا), ص174. 
6- توماس مورء آرمان شهر (اتوییا), ص106. 
7- توماس مور, ارمان شهر (اتوپیا), ص108. 
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پرستش خدای یگانه متفق هستند و گردش عالم را به دست تقدیر خداوند 
قاهر می دانند. 


در اين جامعه باورها و اعمال دینی مورد احترام است و حتی در مواردی 
اگر کسی به آن ها باور نداشته باشد و غیر آن ها را بينديشد, کیفر سختی 
در انتظارش بوده و شایستگی زندگی در جامعه آرمانی را ندارد؛ زیرا چنین 
کسی به راحتی می تواند قوانین دیگر را نیز زیر پا گذارد. (1) 


اعتقاد به روح بعد از مرگ بدن و حضور آن در میان انسان ها, عبادت 
دانستن مشاهده و تامل در طبیعت. خرافه و خوار دانستن ریاضت. از این 
رو که سبب گمراهی است, یقین به معجزه به عنوان فعل خداوند و دیگر 
عدم تعرض به کاهنان حتی در صورت ارتکاب جنایت؛ زیرا هم چون هديیة 
مقدس وقف خداوند هستند. (2) 


عصر رنسانس تأثیر بسزایی در انديشة اتوییستی مانند مور داشته است. 
کتاب اتوپیا, اینه ای از تفکرات اندیش مندان دوران رنسانس و ارمان های 
ان ها به شمار می رود. مقارن با دورة «نوزایی». شکاکیت در حوزة 
اه و هر اه 
شکاکانه به صورت پراکنده در افکار کسانی چون اگوستین در قرون وسطا 
وجود 


1- توماس مور, آرمان شهر (اتوپیا), ص‌123. 
2- توماس مور, ارمان شهر (اتوپیا), ص130. 
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داشت. (1) به نظر می رسد اگوستین اولین کسی باشد که وجود شک را 
دلیل هستی انسان تلقی کرد. (2) 


در قرن شانزدهم میلادی بر اثر عوامل بسیاری, چون نارسایی مفاهیم دینی 
کلیسا, محتوای خرافی و ضدعلمی کتب مقدس تحریف شده, برخوردهای 
تعصب امیز ارباب کلیسا با دانش مندان, شکاکیت به خصوص در حوزة 
معارف دینی گسترش یافت. از بزرگ ترین شخصیت های برجسته مسیحی 
در این دوران اراسموس استاد توماس مور است که او را بنیان گذار 
شکاکیت در حوزة الهیات دانسته اند. (3) او با ایمان به مسیحیت کاتولیک 
و انکار توانایی عقل در فهم کتاب مقدس بلکه ناتوانی عقل در درک 
اعتقادات و مسائل الهیات. «پوزیتویسم مسیحی» را بنیان نهاد. رواج 
شکاکیت در حوزة معرفت (پلورالیسم معرفتی), به تدریج به گسترش 
ای ای ار و زر 
های معرفتی تطبیق پذیر است که در معرفت شناختی به نسبیت در فهم و 
حتی نسبیت در حقیقت معتقد باشد. (4) 


توماس مور که در جوانی با اراسموس آشنا و تحت تأثیر او بود, (5) 
است که اگر تنها یک دین حق وجود داشته باشد و دیگر دین ها دروغین 


1- جان مک کواری. تفکر دینی در قرن بیستم. بهزاد سالکی (تهران: 
اننشارات امیر کبیر, 1378), ص113-114. 

۴۰ ۳۵۵۱۲, 5۱6011615170, ۱0: ۴۳۱6۵۷۵0۵۵ 6012 0۴ ۳۳۱۱۵5۵۵۲۱۷, ۳ ۰2 
۴20۱۷۷8۲056 )60(,  )۸6۷۸/۷۵۲۱: ۰ ۱۷۵۵۴۱۲/۵۳ ۳۵ ۵۱۱5۲۱۱۲۳۲9 ۷ 
1967(, ۷/۵۱7, 1 

۱010, ۳.450 -3 

۱۵10, ۲.451 4 

5- انتونی کنی, تامس مور ص30. 
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تدریج باید حقیقت بر همگان اشکار می. کردید. بتابراین کمنی خق تدارد 
فا را ی و ی 
را ای یر به. دتبال دارهر ال نو آزمان شهر مور همة صاحبان ادیان 

ر کنار یک ی 
ِِ ۱ و برخی ستاره : پرست هستند, , خردمندترین ایشان 
بر انند که خدایی ناشناخته, جاودانی و بی کران وجود دارد که ورای فهم 
بشر است. سرآغاز و مایة رشد و پیش رفت و دگرگونی و پایان همه چیز 
اوست و همه او را با یک عنوان می خوانند که به زبان بومی آن را «میترا» 
می نامند. (3) 


جریان فکری دیگری که پس از رنسانس نضح گرفت, تجربه گرایی بود. 
هرچند تجربه کزان در تاریخ فلسفه سابقه ای طولانی داشت, جریان 
تجربه گرایی نوین, با تاکیدات بدیع فرانسیس بیکن بر لزوم به کارگیری 
استقزا به جاق, استدلال قیاسی اغاز شد.و. سرانجام بر سیطرة علم مداری 
هر اش بسیاری از دانش مندان علوم تجربی انجامید. علم مداری که 
فرزند خلف تجربه کرانی است, اعتقادی فلسفی (یا به طور دقیق تر 
معرفت: شتاختی) به.شمار مین رود که علم راقنها روش کافلا قابل اعتماد 


امس موره ارجان شهر (انقبا رسد 13 
2- تامس مور, ارمان شهر (اتوپیا), ص132. 
3- تامس مور, ارمان شهر (اتوپیا), ص‌123. 
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برای در تماس قرار دادن ذهن انسان با واقعیت عینی می داند. (1) توجه 
با ی اس ای و مت | 
شا شا ی ص ای سا شا ای ان 
امور مهم دربارة جهان است., علم مداری عبارت از این فرض است که 
علم, تنها راه مناسب برای رسیدن به حقیقت است. 


علم مداران, حقیقت را در محاصرة علم تجربی می دانند و گمان برده اند 
هر آن چه را غیر علم بگوید جملاتی بی معناست که در خور نام معرفت 
نیست و از علم معبودی ساختند که حل هر مشکلی به دست اوست و هم 
او مدينةّ فاضله را خواهد ساخت: 


تصور می کردند که علم و پیش رفت مادی, خود به خود خوش بختی و 
۹( فضیلت به بار می آورد و انسان می تواند بهشت را برای خود بر روی 
زمین بسازد. .(2) 


اين تلقی از علم که در دامان عصر نوزایی ِِِ علم و علم مداری را با 
هم درامیخت و این ترکیب ناروا, زمینه را برای تخطی علوم تجربی از 
قلمرو خود و تجاوز به قلمرو فلسفه, متافیزیک و دين فراهم ساخت. در 
عصر روشن گری, حتی عقل گرایی در برابر تجربه گرایی نبود, بلکه عقل 
خادم تجزبة و انتظام دهندم به.آن به-شمار هی رفت: ۱31 


1- مایکل پترسون و دیگران. عقل و اعتقاد دینی, احمد نراقی و ابراهیم 
سلطانی (تهران: انتشارات طرح نو, 1376), ص‌383. 

2- ایان باربور,. علم و دین, بهاءالدین خرمشاهی (تهران: مرکز نشر 
دانشگاهی, 1374), ص 9 7. 

3- سیدحسین نصر. معرفت و معنویت. انشاءالله رحمتی (تهران: 
انتشارات دفتر پژوهشی و نشر سهروردی؛ 1375), ص 43. 
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روح و تامل در حقیقت را شادی بخش دانست. دانش و تعلیم و تربیت از 
جایگاه ویژه ای در ارمان شهر او برخوردار است و بیشتر اهل اتوپیا, اهل 
مطالعه هستند. (1) اهل اتوپیا برای علوم متعدد ارزش قائلند. اما پزشکی 
را بسیار بها می دهند و آن را لذت بخش ترین و سودمندترین علوم می 
دانند. صنعت و اختراع نیز برای اسایش زندگی بسیار اهمیت دارد. (2) 


4 5. عدالت محوری 

توماس مور در آرمان شهر خویش بر عدالت اجتماعی یا عدالت توزیعی 
(3) تاکید دآرد. کاوش در نظریه های گوناگون در باب عدالت اجتماعی: از 
این واقعیت پرده برمی دارد که هر یک از این نظریه ها بر عنصری خاص به 
خی ها احا ان و ات هی ات وی طر. 
توماس مور بر عنصر «برابری» (4) و به ویژه مستئلة «نیاز» (5) تکیه دارد 
وبرای آن اررشیر تناس فانل. است.,.ضا و فعار قوار داین ار رنرای 
برقراری عدالت اجتماعی و توزیع عادلانه طبعا مستلزم اعمال محد ودیت 
اقتصادی و ایجاد برابری فرصت هاست. از این رو, در اتوپیای مور. همه 
روت ها به دولت تعلق دارد و در نتیجه نزاع رقابتی وجود ندارد. هر کس 
به اندازة توان کار می کند و هرچه نیاز دارد برمی دارد. هیچ کس خانة 
شخصی ندارد و در 


1- تامس مور ارمان شهر (اتوپیا), ص 91. 

2- تامس مور, ارمان شهر (اتوپیا). ص103-104. 
3- ۱66]وباز ۵ ۱5۲۲۱۵۷۲۱۷ 0. 

4- ۱۷ او با60. 


.۱۱۵6۵۵0 -5 
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هر ده سال خانه ها با قرعه عوض می شوند. (1) لباس ها در این آرمان 
شهر, یک شکل و جمعیت 54 شهر آن, یک سان (2) و حتی خانه های آن ها 
یک شکل است. (3) در اتوپیا مالکیت خصوصی وجود ندارد. (4) آرمان 
شهر مور حاکمیت هم سانی اشخاص است که مظهر ان یک شکلی در همه 
چیز, یعنی زبان, اداب و رسوم, قوانین و حتی شهرها و خانه هاست. (3) 


نگاهی به تعاریف متفکران دربارة عدالت اجتماعی. نشان می دهد که 
ات این ۱3 نه در معنای 0 اجتماعی, ِ قِ مصادیق ان 
بینی ایا کر کنندة جامعةه ایده آل ۹9 نظریه 
های عدالت آشکارا يا ضمنی, بر پیش فرض های فلسفی و معرفت 
شناختی خاصی متکی هستند و مدلی را برای زندگی اجتماعی پیش نهاد 
می کنند که حق و درست تشخیص داده اند و این درستی 


است. ۳ آرتباط معرفت ۳ عدالت به حدی ارت که  ِ‏ چون 
افلاظاون و ترا فصیلت: . ج دالتهعهان افصل. فایل. .برار زا 
ری ای ص ‏ امه سا 


1- تامس مور ارمان شهر (اتوپیا), ص 72. 

2- تامس مور ارمان شهر (اتوپیا). ص74. 

3- تامس مور ارمان شهر (اتوپیا), ص‌۵8. 

4- تامس مور ارمان شهر (اتوپیا)» ص 72. 

5- تامس مور ارمان شهر (اتوپیا), ص 81. ۲ 

6- احمد واعظی, «عدالت اجتماعی و مسائل ان». قبسات. سال نهم, 
شماره33, 1383. 
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5 آرمان شهر مهدوی 


در حقیقت, هر مکتب منسجم فکری, جامعه ارمانی را برای انسان تصویر 
فن سا ند ام رصان لش سس عتن ی خامعم ان سارت ان آند. 
جامعة آز تین غایت هر مسلک و انديشه ای است تا چارچوب ۰ 
خوپش را بر اساس آن پی بریزد و با تعیین شاخص های وضع مطلوب یک 
جامعه, راه کارهای نظری برای حل وضعیت موجود ارائه دهد. اگر جامعه 
آزماتی به درستی رسیم نگردد, هدف, مسیر و حبی شناخت جامعة فعلی 
میسر نخواهد بود. 


ای یا مان فش ای انیت ما ام هآ از 


شناختی انسان ها ترسیم شود و قابلیت تحقق داشته باشد تا امید رسیدن 

به آن واهی نباشد. ريشه و اساس ارمان شهر مهدوی در تحقق فرج و 
ظهور منجی موعود نهفته است. آموزة اعتقادی حضور و وجو: منجی س 
۵صصا ق ام سا وق امام عجل الله تعالی فرجه الشریف در تفکر شیعی, 
غایب از نظر اما همواره حاضر و موجود است. عنصر دیگری که انتظار 
فرج را عینیت می بخشد آن است که امید تنها حالتی روان شناختی نیست. 


باکه در دای شم اسان مار 


1 فلاخم و سموو زر 9 و5 
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جای دارد که انتظار فرح افضل اعمال . وت خالات._ است: 


ب) در ترسیم مدینه فاضله, راه و روش دست یابی بح ان و در یک معنا 
زمینه سازی برای تحقق آن نشان داده شود. آن چه باعث وهمی و پنداری 
شدن آرمان شهرها می گردد جنبة غیرعملی آنهاست. در اتوپیاهایی چون 
اتوپیای تأمس مور طراح غالبا دنیای آرنده را بدون واسطه بر روی دنیای 
حال می نهد و مدینه فاسده را بی واسطه نه مدیدهة فاضله مربوط می 
سازد. بدون. آن که بکوشد تحول مدینة فاسده به مدینه فاضله و راه 
کارهای رسیدن به آن را نشان دهد. (1) 


ج) در ترسیم مدینه فاضله باید اهدافی اعم از هدف اصلی و نهایی 


و هدف های واسطه برای جامعة آرمانی نعیین شود که دارای مراتب باشد 


تا آسان تر بودن پاره ای از مراتب آن شور و خو‌است ود ار آذ را دز مزدم 
برانگیزاند و آنان را , به مبارزه های اجتماعی و تغییر اوضاع و احوال موجود 
مایل رات ردان 


چنین طرحی هدف فعالیت های اجتماعی را معین و معلوم می دارد ؛ زیرا 
بدیهی است هر عمل عقلانی. هدفی را پیش رو دارد و پیش از هرگونه 
اقدام عملی در رام اضلاح جامعه باید هدف. اصلی و نهایی و اهداف 
فتوسط کعین: شود اخداف معوسط وسایل با کام.هایین ور رام بل به هدق 
نهایی است. با تعیین این اهداف بهترین راه ها و وسایل رسیدن به آن 
هد تهایی را شی وان سنعته: 2۱ 


1- عبدالحسین زرین کوب, تاریخ در ترازو ص 33 2- -232. 
2- محمدتقی مصباح یزدی, جامعه و تاریخ از دیدگاه قرآن (قم: مرکز چاپ 
و نشر سازمان تبلیغات اسلامی, 1368), ص412-414. 
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6 ساختار معرفتی آرمان شهر مهدوی 


اشاره 


با توجه به تعریف عامی که از فرهنگ ارائه شد. می توان ادعا نمود فرهنگ 
مهدوی, مجموعءة باورها و ارزش هایی است که دربار ظهور منجی موعود 
از نسل پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم شکل گرفته و ريشه های 
معرفتی [ از کتاب و سنت استخراج می شود. (1) اگر این باورها و 
ارزش ها اندکی از ز کتاب و سنت انحراف یابد, فرهنگ مهدوی دچار انحراف 
خواهد شد, چنان که تاریخ بارها ماجرای مدعیان دروغین فرهنگ مهدوی را 
گزارش می کند. آن چه جامعة مهدوی را از سایر جوامع ممتاز و متمایز 
می سازد. ساختار معرفتی و جهان بینی ان است. زیربنا و ایدئولوژی مدينة 
فاضلهة مهدوی, برنامه ها و اموزه های وحیانی اسلام است. بنابراین, سیر ه 
رسول اکرم صلی الله علیه و آله و سلم در فراگیری دین اسلام و 
یکتاپرستی توسط امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف احیا می گردد. 
سح اه ار سس ات ات لیا ارساد 
در آن روز حکومتی جز حکومت اسلامی نخواهد بود.» (2) 


آن: قدمتی هم پای ظهور اسلام دارد. اگر در برخی روایات سخن از ایجاد 
دین و سنت جدید در عصر ظهور است, (3) مراد از «جدید». سنت هایی 
ات ماوا سیر سر وی ارس ان اه ال ار 
الشریف به احیاگری اسلام 


1- غلام رضا بهروز لک. سیاست و مهدویت (قم: حکمت رویش, 1394), 
ص‌53. 

وا ی ارات ای اه 1 

3- امام صادق(: «اذا خرج یقوم بامر جدید و کتاب جدید و سنه جدیده و 
قضاء جدید» (نعمانی, الغیبه. ص 255]. 
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راستین می پردازد. 


ففف ایکا محی کت تفت انتکمال حضعی. اسان 
هاست که جز بر آثر خداشناسی, خداپرستی, اطاعت کامل و دقیق از 
ادافر انیا کصت ایکا ان وت هه اه اساحل 
نخواهد شد و این مفاهیم. همه مفاهیم مشکک و دارای مراتبند که هر 
مرتبه از آن ها در جماعتی از مردم مصداق می یابد. در جامعه ارمانی 
حداقل این است که عصیان به خدای متعال اشکار| و علنی صورت نمی 
ی 
نکنند. (1) گناه کمتر و یا عدم گناه به طور شهودی باعث معرفت بیشتر 

خدا و مافزاء الطبیعه مي کردد:هجا آنها الذین امنوا ان تغوا الله تخعل تلد 
فَرقَانا». ۱ 


6 1. خدامحوری و توحیدمداری 


مهم ترین ویژگی جامعء آرمانی یکتاپرستی, نفی شرک و کفر است. ایدة 
خدامحوری و توحیدگرایی در تمام عرصه های حقوق, عبادت. اقتصاد 3 
نمودار است. در نظام الهی مهدوی, خداوند عنصر فراموش شده نیست : 
او در متن زندگی انسان ها حضور دارد و خدامحوری در جامعء نهادینه می 
شود. فرهنگ توحیدی, اساسی ترین مولفةّ معرفتی حکومت مهدوی است: 


۵ لسغ دون فد صلین الم هبو اله متام ها بل الیل ی لا کون 
شرک علی 


ظهر الأرض؛ (3) 


1- مصباح یزدی, جامعه و تاریخ از دیدگاه قرآن. ص‌413. 
2- سوره انفال, ایه 29. 
3- علی کورانی. معجم الاحادیث الامام المهدی(, جظ, ص 131. 
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بدون تردید آیین محمد صلی الله علیه و آله و سلم به هر نقطه ای که شب 


و روز می رسد خواهد رسید و دیگر آثری از شرک روی زمین باقی نمی 
ند. 


و نیز. 


و لا شین فی ارو بقعه ید قفا غیر الله.ی مصل الا غداللم فا ه کون 
التین لله وله کره المشد کون ۱۱۰۰ 


نخواهد ماند, مگر اين که خدا در آن عبادت شود و دین برای خدا باشد, 
هرچند برای مشرکان ناخوش ایند باشد. 


توحیدمداری در مدينةّ فاضلء مهدوی, کارکردهای اجتماعی بسیاری دارد. بر 
اساس نگرش توحیدی؛ از آن جا که سلسله جنبان آفوستتز بح است و 
همگان از یک مبداً و منشاً هستند, همه اجزای جهان مجموعه ای واحد و 
دارای یک جهت گیری است: «ما تری فی خلق الرّحمن من تَفاوتِ» (2) 
جهان پویا کاروانی است که همه ره روان؛ هماأنند حلقه های زنجیر به هم 
متصلند و هر کدام مانند یک ارگانیسم, برنامةٌ خاصی دارند. این امر در 
عصر ظهور محقق خواهد شد و ارمان جامعة جهانی واحد به وقوع خواهد 


کارکرد دیگر بینش توحیدی, وحدت و یک سانی انسان ها در برابر خداست. 
او رب و خداوندگار همه انسان هاست و اگر تمایزی وجود دارد به دلیل 


[- لین بن حسین بن بابویه, کمال الدین و تمام النعمه, ص 379. 
2- سوره ملک؛ ایه‌د. 
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انسان ها انجام دهد. كِ۱ توحید به ارمغان آورندة آزادگی انسان از عبودیت 
غیر خدا خواهد بود و هر نوع اسارت فرهنگی, اقتصادی و سیاسی را از 
التنان نفی فی. کنر «أن الحکمٌ الا لله». (2) 


هیچ مکتب و آیینی نمی تواند بدون شناخت انسان, برای او نظام حقوقی, 
نوع طرح تازه ای برای انسان در گرو شناخت اوست. 


نوع تلقی ارمان شهر مهده‌ی از جایگاه انسان, تر کیب بیچيده, استعدادها, 
امکان های عظیم و نیازهای واقعی وی اهداف مدینه فاضله را رقم می 
زند. در این جامعه آزقاتف ارزش هایی جون لذت, خوشی و رفاه برای 
انسان به ارزش های والاتری تبدیل می گردد؛ زیرا تثوری ها و حکومت 
هایی که جامعة انسانی را تا سرحد «دام پروری» بزرگی تنزل می دهند و 
تنها به دنبال رفاه, عدالت, اقتصاد و امنیت هستند, دیگر به وحی؛ , کتاب: 
پیامبر و امام نیازی ندارند و از اين رو ذز دامن اوماتیسم. گرفتار. می, ایند 
ات در ارمان. شهر مهدوی, نگاه به انسان تک ساحتی و مادی تیست و آو 
را در وسعت هستی به نظاره می نشیند. در تثوری مهدویت. تک تک افراد 
جامعه, برگزیدگان خلقتند که از کرامت الهی برخوردارند. در این 


1- سوره بقره, آیه 117؛ سوره نساء آیه 1. 

2- سوره یو سف؛, آبه 40. 

3- علی صفایی حائری. انتظار «درس هایی از انقلاب» (قم: انتشارات لیله 
القدر, 1387), دفتر اول, ص 55 - 47. 
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مکتب فکری هر انسانی خلیفه الله (1) و امانت دار الهی (2) است که باید 
شا اه ایآ و ای ی ای را 
جامعهٌ انسانی در عصر ظهور را چنین تصویر می نماید: 


سپس به کوفه روی می آورد که قرارگاه و منزل اوست. برد مسلمانی 
در بند نمی ماند جز این که او را آزاد می سازد و بده کاری نمی ماند, مگر 
این که دین او را می دهد و مظلمه ای نمی ماند جز اين که آن را می 
پردازد و کشته ای نمی ماند مکر این که دیة او را می پردازد و 
را تامین می کند. (3) 


در جامعءة مهدوی فرد عضوی از جامعه و پا به پای جامعه به رشد 


و شکوفایی می رسد و کنش ها و واکنش های فرد و 1 یک دیگر 
موجب می شود که ادمی مسیر کمال را بییماید. (4 3 ارمان شهر 
مهد وی علاوه بر احترام به کرامت ذاتی انسان هاء به هم گرایی فرد با 
جامعه نیز تصریح دارد: «واعتَصعوا بحَبّل ال جمیعاً ولا تقَفُوا». (5) پیامبر 
اکرم ضلی الم علبه وال وسام نر ور انم بات:می توعاید: 


مثل المومنین فی توادهم و تراحمهم و تعاطفهم کمثل الجسد |ذا اشتکی 
عضو منه تداعی سائره بالحمی و السشهر ؛ (6) 


مومنان در اين که به یک دیگر مودت و رحمت دارند, مانند یک 


1- سوره بقره, آیه 30. 

2- سوره احزاب, آیه72. 

5 شیم ظلوسبی: الغینه: .ضی 1 1 1 

4 برای بررسی اصالت فرد یا جامعه و نقد جامعه گرایی از دیدگاه عقل و 
قرآن, نک: مصباح یزدی, جامعه و تاریخ از دیدگاه قرآن, ص84 - 29. 

5- سوره آل عمران؛ آیه 103. 

6- محدث قمی, سفینه البحار و مدینه الحکم و الاثار, 1 ص130. 
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پیکرند که هنگامی که عضوی ات ان یه درف ان دیگر اعضا با تب و بیداری 
یک دیکز را بة مشارکت فرا می خوانند. 


6 3. وحدت حقیقی ادیان 


در آرمان شهر مهدوی, دین همه مجال های زندگی بشر را دربر می گیرد و 
حوزه کارکرد دین شامل همه عرصه های فکری, رفتاری, مادی و معنوی 
می گردد و برای تمام زوایای زند کی انسان. طرح و برنامه دارد. قلمرو و 
گسترة حکومت در این آرمان شهر بر قلمرو و گسترة دین مبتنی است. به 
شهادت قرآن, با ظهور امام عجل الله تعالی فرجه الشریف دین اسلام. 
همه عالم را فرا خواهد گرفت و دین, حق بررتمام ادیان غلبه خواهد کرد: 
«هو الْذٍی از تخل خن [2 بالّدی ودین الحَو هر عَلی الدین کله». (1) 


امام صادق علیه السلام در بیان وضعیت دین در عصر ظهور می فرماید: 


فاص ند شتا سای ام له ای تم ری 
اختلاف میان ملت ها و ادیان را برمی چیند و دین واحد می شود, همان 
گونه که خدا| فرموده است: دین حقیقی نزد خدا| اسلام است. (2) 


از قظو قوان کریصه دین از اول خا آخر خهان: یکین 1 بکی بیش نبوده است و همه 
پیامبران. بشر را به یک دین دعوت کرده اند: 

«شرءع کم من الدّین ما وی به توح والّذٍی أوحیّنا الیک وم وَصیتا به 
ابراهیم 3موسی 8عیسی أآن اف وا الدین ۳ ۷7 تت قوا فیه » 9 


1- سوره توبه, آیه‌33. 


3- سوره شوری؛ ايه د1. 
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مشترک بوده و اسلام به منزله یک دین مقصد. هدف اصلی انبیای الهی 
بوده است. همان گونه که وحدت خداوند با همه جلوة متنوع آن یک حقیقت 
است, دین هم یک حقیقت است که تنوعش در امور از مشیت خداوند 
است. (1) دین حقیقی «اسلام» است و هر یک از ادیان جلوه و ظاهری از 
آن حقیقت محض است. از این رو در قرآن, هرگز کلمة دین, به صورت 
جمع (ادیان) به به کار نرفته است. پیامبران یک رشته را تشکیل می دهند و 
پیامبران پیشین اشاره کننده به پیامبران پسین هستند. (2) 


دین الهی اسلام به معنای عام (تسلیم), واحد و ثابت است. اما شرایع الهی 
در راه های رسیدن به آن برحسب استعدادهای مختلف و متنوع بشری 
متکثر هستند. هر کدام از ادیان از حقیقت واحد اسلام بهره مندند و از این 
رو به لحاظ وجودی خود اسلام هستند؛ هرچند که اسلام به معنای خاص ان 
ناظر به تقریری است که در اسلام محمدي صلی الله علیه و آله و سلم 
جلوه گر شده است. زا شید موی در تایه این اعد فی. هید 


ار کقته نود که مراد اد انا خصوض جین ها شست نلکه. سور نایم 
اسلام همان دین تسلیم است. ولی حقیقت تسلیم در هر زمانی شکلی 
داشته و در این زمان. شکل 


1- محمدتقی جعفری و دیگران. عدالت در روابط بین الملل و بین الادیان 
از دیدگاه اندیش مندان مسلمان و مسیحی (تهران: انتشارات بین المللی 
الهدی, بی تا), ص 259. 

2- مرتضی مطهری, جامعه و تاریخ «مجموعه آثار» (تهران: انتشارات 
صدرا, 1381), ص 8 35. 

3- محمدتقی جعفری, فلسفه دین, تدوین: عبدالله نصر (تهران: پژوهشگاه 
فرهنگ و اندیشه اسلامی, 1378), ص 08 ظ. 
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آن همان دین گران مایه ای است که یه دست ی سا خاتم الانبیا ظهور 
یافته است و قهرا کلمة اسلام بر آن منطبق می گردد و بس. به عبارت 
دیگر لازمة تسلیم خدا| شدن پذیرفتن دستورهای اوست و روشن است که 
همواره به اخرین دستور خدا باید 


عمل کرد و آخرین دستور همان چیزی است که آخرین رسول او آورده 
است. (1) 


بنابراینر تبعیت از هریکی از ادیان در ظرف زمانی خودشان واجب بوده» 
ولی با گذشت زمان و آمدن شریعت جدید باید از شریعت جدید پیروق 
شود ؛ زیرا دین حق در هر زمان یکی بیش نیست. 


ات اسان رات ال سا ی ی ی 
و تجلیات گوناگون یک حقیقت زنده اند. حقیقت دینی در ادیان دیگر 


از این حقیقت نمی توان چشم پوشید که در طول تاریخ و اعصار مختلف. 


دین جلوه های متنوع داشته و همواره پديدة تنوع و تکثر ادیان وجود داشته 
است. (2) 


روایات مهد کترت اذیان در عضر موی را تاییدمی کنق-صاحان کتاب در 
عصر ظهور, در پرتو حکومت مهدوی به سر می برند و جزیه پرداخت می 
کنقد ار آیاشی ار فرانن کریم جر حصور داتفی اه کناب ۲ فراموت 


1 مزقضی. مطفر یز غذل. الهی «مجموه. آنان*: (تغران» انار ات::ضدر ۱ 
۵4) ص 2-7 

2 کثرت ادیان يا کثرت دینی (/0۱۱۲۵۱10۷ 5اهآو| (۲6) واقعیتی خارجی و 
انکارنایذیر است و با کثرت گرایی دینی يا پلورالیسم (۳۱۲۵۱۱5۳) که 
نظریه ای کلامی - فلسفی است. تفاوت دارد. ,۴۷۵۳۱۵6۲ 6۱۲ 
7 (1999 ,06 60 6۵۱1 :1۵۲۱000) ۴6۵/۱۵9۲۵۴ 0۴ ۱۷ ۴۲۱۱۱۵50۵۵ 
3- علامه مجلسی, بحارالانوار 52 ص<375. 
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تأکید می ورزند. (1) 


در توجیه کثرت دینی در عصر ظهور می توان گفت در آرمان شهر مهدوی, 
چهرة تحریف از نقاب ادیان الهی برگرفته می شود و دین واحد و حق بر 
جهانیان زره ای کروو: در چنین شرایطی. درگیری و جهاد با افراد 
متعصب و عنادورز در برابر دین حق قطعی است. اما اه 
استعداد و ادرای انسان ها تفاوت دارد و در هیچ شرایط و زمانی نمی 
توان»انسان زا جدون اعیاز ه اراد تصور کرد بوخی انسان ها که مدا 
مقصر در تحقیق و جست وجو به شمار نمی ,روند و در ردیف منکران و 
مخالفان قرار ندارند, به حکم آبه شریفه «[ اکراه فی الدّین > زر دین خود 
فی: هانند. وب صمز آن بهرم ند از حشفت:به: مر ای از ر ستاری دصت 
خواهند یافت. 


6 . عقلانیت دینی 


در متون اسلامی, موضوع عقل و عقلانیت بخش اعظمی از آموزه ها و 
گزاره های اسلامی را به خود اختصاص داده است. کتاب «عقل و جهل» در 
اصول کافی, بحارالانوار. مراه العقول و شافی, به طور مستقل در کنار 
بخش های مهمی چون کتاب «توحید» قرار گرفته است. در قران کریم از 
واه عقل و مشتقات ان بسیار استفاده شده است. عقل در تفکر قرآنی, 
قوه ای است که انسان در دین خود از آن بهره مند می شود و هدایت گر 
انسان به سوی اعمال صالح و حقایق و معارف است و اگر در اين مسیر 
تباشد عقل نامیده نمی شود: اکرچه در خیر و شر‌های دنیوی: کارایی داشته 
باشد. (2) 


1- سوره آل عمران, آیه5 7 سوره مائده, آیات 64 و 14. 
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در عصر ظهور این عقل معاداندیش به نهایت کمال خود می رسد و 
خردورزی و دانایی سراسر جامعه مهدوی را درمی نوردد. 


ات وحم مب ع رس ادف یشم کت 
احلامهم ؛ (1) 


ها ات ان مها سا ای ال ی 


عقلانیت دینی در سطح معرفت و شناخت با برخورداری از ابزارهای 
معرفتی گسترده و متقن, از عهدة بنیادی ترین سوال های آدمی برمی آید. 
ابزارهای معرفتی چون حس, عقل, شهود. وحی, الهام و در کنار ان, 
طبیعت, جامعه, تاریخ و جهان غیب عقلانیت دینی را مدد می رساند. (2) و 
امکان رشد و اعتلای فرهنگی برای آحاد جامعه فراهم می گردد: 


کأثی بالعجم فساطیطهم فی مسجد الکوفه یعلمون الثّاس القرآن؛ (3) 
غیر عرب ها در مسجد کوفه خیمه ها می زنند و به مردم 
قرآن فن: اضف نگ 


عقلانیت دینی در سطح هنجارها, رفتارها و ارزش ها بر روابط فرد با خود, 
وا خا عم به ای ای سین ان هه ی ی 
خداوند را سرچشمة نهایی وجود سایر موجودات و خود را موجودی 


1- علامه مجلسی, بحارالانوار 2 ص‌328. 

2- حسن رحیم پور ازغدی, عقلانیت «مباحثی در جامعه شناسی توسعه» 
(تهران: موسسه فرهنگی دانش و انديشه معاصر, 1378), ص 112. 

3- نعمانی, الغیبه. ص318. 
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می شناسند که هستی خور را وام دار خدا می داند و وحی را واسطة 
اساط اسان میا ارس مر ان یت وا اند ویر 
آشکار می سازد که آن چه در اختیار دارد, اعم از جسم و بدن و نفس, 
امانت الهی است و او نمی تواند هرگونه که بخواهد در آن دخل و تصرف 
کند. 


عقلانیت دینی هر فرد را در برابر طبیعت و همه موجودات مسئول می 
داند؛ «فانکم مئه‌لون ی علی القاع و النهانم:» 1۱ ارتباط فرو ا 


دیگران بر اساس دو اصل «قسط و عدالت» و «احسان» ضابطه می یابد 
و روابط آذفت را در عرصه های سیاسی, اقتصادی, خانواده و حقوق 
سامان می بخشد. (2) 


بنابراین, عقلانیت ذز ازهان شهر مهدوی به لحا ظ ذات, مصداق و کارکرد با 
عقلانیت ابزاری حاکم بر اتوپیای موره تفاوت ماهوی دارد. عقلانیت در 
فرهنگ مهدوی 0 

۳ عقلانیت بنیادین : شناخت فلسفة حیات و موقعیت حساس و استثنایی 


افتات ور آن‌ مساق محلالت عول فو تیم راهان با مور خیاره 
خدای متعال؛ 


انیت و آززتنن. .ها شارن کفل. در تنظیم رابظه. انسان و معمارش 


3. عقلانیت ابزاری: مهندسی و اندازه گیری, نظم و پیش بینی و 


نقش عقل در محاسبات معیشتی برای نیل به اقتصادی شعوفا و تمدنی 


1- نهج البلاغه, خطبه 166, ص44 د. ۱ 
2- مصباح یزدی. جامعه و تاریخ از دیدگاه قرآن. ص‌413-420. 
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آباد و مرفه. 


عقلانیت غربی تنها ساحت سوم را در نظر دارد, اما عقلانیت اسلامی در 
موالات و ترتیبی منطقی, ابتدا در یک پرسش اصلی و کلان, از انسان و 
حیات می پرسد و وقتی سنگ بنای عقلانیت را گذارد و مختصات و اهداف 
و مبانی ان را معلوم کرد به تنظیم اخلاقیات می نشیند و عاقبت به روش 
ها و ابزار تامین اهداف مادی و معنوی بشریت می پردازد. (1) 

عقل در نگاه اسلام در ذیل و راهنمایی و هدایت آموزه های دینی معنا می 
یابد و می تواند از دیگر قوای آدمی از قبیل شهوت؛ خشم و «ِ 
رهانیده شود و در جایگاهی فوق آنها, مهار دیگر قوا را در اختیار گیرد. عقل 

در نگاه غربی. تنها ابزاری در خدمت تامین اهدافی است که غرایز و 
اخما ات اه اس ری کم یا ر سس سس ساسا 
توحیه: پزین اسست. زو تقاوت عفلائیت دیتی.و عقلایت ایزاری را جی توان 


در نمودار ذیل خلاصه کرد: 


عقلانیت ابزاری 


"۳ طرح عقلانیت در سه سطح معرفت, ارزش و ابزاراقتناع به سطح 
عقلات ساره 


2 پذیرش حقایق ثابت. ماورای عالم طبیعتنفی حقایق ثابت غیر از عالم 
0 


3 میسر بودن فهم حقایقمیسر نبودن فهم حقایق 
4 اعتماد به وحی و شرعبی اعتمادی به وحی و شرع 
5 عدم خودکفایی عقل در حل منازعاتخودکفایی عقل در حل منازعات 


1- حسن رحیم پور ازغدی, عقلانیت. ص1007-108. 


2 200 6۵910۲0 ,5616066 10 ۳۵۲۱۵۳0۵۱۱6۷ 5۲60۲۴8۸۵۲۲ ۷۱۱8۵۱ 
۳۲65 ۲۵۲۳6 ۱۱۵0۲۲6 0۲ ۱۲۱۱۷۵۲5۱۲۷ ۲۵۲۱۵۰ ع۵0۲۲) ۱۱۲6 ۴۶۷6۲۷۵5۷ 
3 ,(1995 
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6 5. توسعه و گسترش علوم 


مفهوم «علم» از اصیل ترین و کلیدی ترین مفاهیم در فرهنگ اسلامی 
است. علم مفهومی به شمار می رود که هویت هر فرهنگی در چگونگی 
برخورد با آن شکل می گیرد. علم در فرهنگ اسلامی, مراتب, مدارج و 
ابزارهای گوناگون دارد و بین مراتب آن, پیوند و ربطی دقیق وجود دارد. 
بالاترین مرحلة علم, علم شهودی و ربانی است. علم الهی, در رس این 
مرتبه است. خداوند عالم مطلق و همه علوم مظاهر بی کران علم اویند و 
انسان که خلیفه اوست., عالم به جمیع اسماء الهی است و اوج عمال 
اتساتی: آن: اشت. که خزیته دار علم الهی کرده: «خران العلم و .متتهی 
الحلم.» حکمت حقیقی. همین علم است که حاصل تزکیه و تعلیم کتاب 
الهی است و نوری است که خداوند در سین هر کس بخواهد می اندازد: 
ِِ نور یقذفه الله فی قلب من یشاء» (1) نازل ترین مرتبهة علم در 

ای نمی ام ری ای انسا: نی که به این 
جح گرچه حکمت حقیقی را در دست ندارد. می تواند به 
مطالعء طبیعت در چارچوب جهان بینی دینی بیردازد و در جهت اعتلاای 
جامعه اسلامی به ابزار و فن آوری مادی دست يابد و طبیعت را تحت مهار 


خویش قرار د هد. 


مفهوم علم در فرهنگ اسلامی همه مراتب فوق را ذریز فی. کترنه آما 
شرافت علم , به تناسب مراتب از آنسیت: (2) باید توجه داشت این نوع روی 


کرد 


1- علامه مجلسی. بحارالانوار, 1 ص 225. 
2 عبدالواحد بن محمد تمیمی امدی, غررالحکم و دررالکلم. تحقیق: 
مصطفی درایتی (قم: مکتب العلوم الاسلامی, بی تا). ص 42. 
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به علم تجربی با علم مداری اتوپیای مور که بر نفی هرگونه نقش آفرینی 
دین در عرصه های مختلف جامعه مبتنی است. تفاوت دارد. عمده ترین 
به طریق علمی آثبات پذیر نیست؛ زیرا نمی توان ازمونی علمی ترتیب داد 
کف مارا یلاع بات سل تست ۱۱ 
ارمان شهر مهدوی. مدينة علم است. علم به جمیع مراتب ان در این عصر 
توسعه و پیش رفت خواهد داشت. علوم و دانش هایی که در طول اعصار 
و قرون در پشت پرده مکنون بوده, تجلی می یابد و مرزهای دانایی و 
بای تا زابرید ولو با اما وی کی اسان .مار رنه 
مرد 5 گسترش می یابد: 


... توّتون الحکمه فی زمانه حثّی ان المرأه لتقضی فی بیتها بکتاب الله و 
سثّه رسول الله صلی الله علیه و آله و سلم ؛ (2) 

در دوران اوء شما از حکمت برخوردار می شوید ۳ آن جاأ که ژن در خانه 
خود, برابر کتاب خدای تعالی و روش پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم 
قضاوت می کند. 


امام عجل الله تعالی فرجه الشریف خود عالمی است که حکیم تر و دانش 
مندتر از او وجود ندارد. ایشان مانند علی علیه السلام اعلام می نماید: 


سلونی قبل آن تفقدونی فان بین جوانحی علما جفا؛ (3) 
قبل از ان که از فیان تقنما پروض, طفرخه وال دازند یر سید زیرا که 
1- مایکل پترسون و دیگران, عقل و اعتقاد دینی؛ ص 3 38. 


2- نعمانی,: الغیبه, ص 337. 
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چه نسببی بین علوم در زمان حضرت با دانش های امروزین وجود دارد؟ ایا 
علوم در آرمان شهر مهدوی, با علوم متعارف معاصر تفاوت ماهوی دارد, یا 
قفیی کلوهی. که در دنبای آمرفی فحد یدقن ان ور نیو جد نحو گسترده 
توسعه می یابد؟ برخی معتقدند که علوم در جوامع امروز, باعث کارآمدی 
و اقتدار بشر گردیده و آثار سوء آن ناشی از کاربرد نادرست افراد و 
حکومت هاست. توسعة دانش و تکنولوژی می تواند بشر را به مرحله ای 
به سمت عصر ظهور است و در آن دوران اين علوم به نهایت خویش می 
رسند. این گروه. با استناد به برخی روایات. معتقدند ابزارها و سیستم های 
پیش رفته و پيچيدة ارتباطی امروز چون ماهواره و اینترنت در عصر ظهور 
وجود دارند. (1) 


با نگاه روش مندانه به منظومء علوم امروزین و ترسیم منحنی رشد ان ها 
به نظر می رسد علوم امروزی؛ دانش هایی هستند که در خدمت معنویت 
و عبودیت قرار نمی گيرند, بلکه تنها ابزاری در مسیر توسعءة مادی دنیوی 


به 


1- برای مثال به برخی از این روایات مي توان اشاره کرد: 1. «لِنْ المومن 
فی زمان القائم و هو بالمشرق لیری اآخاه الذی فی المفرب؛ موّمن در 
عصر ظهور در حالی که در مشرق است برادر خوبش را در مغرب می 

بیند.» (علامه مجلسی, بحارالانوار, ح52. ص‌336) 2. «اِنْ قائمنا اذا قام 
م5 له پشیعتنا فی آسماعهم و آبصارهم حتی [ا] یکون بينهم و بین القاتم 
تشد اضر فیسمعون و ینظرون الیه و هو فی مکانه؛ " همانا زمانی که 
قائم( ما قیام کند, خداوند به گوش ها و چشمان شیعیان ما مدد می کند به 
ی که ۱ ۳۱ ۱۳ ۱۷ 
او را می شنوند و او را می بینند, در حالی که او در جای خود قرار دارد.» 
(علامه مجلسی, بحارالانوار, 22, ص 336) 
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شمار می روند. بنابراین. حتی نمی توانند بستر تحقق جامعه مهدوی 
گردند. علم در عصر ظهور از سنخ دیگری است و از کتاب مکنون و لوح 
محفوظ افرینش سرچشمه می گیرد. علم در عصر معاصر, دانایی است 
که افتدار بشم را فراهم مین کته آما عم دز آرهان شهر عمووی. وهای 
دانایی به شمار می رود که با توانایی قرین است ؛ قدرت تیلست بلکه 
قدرت از درون آن به کار گرفته میي شود. انسانی که کلمه ای از این 
دانش بی کران را فرا گیرد «عندة علمْ من الْکتاب» (1) به اقتداری می 
ی ای 
فلسطین بیاورد. 


برداشت نادرست از روایات. بر فرض صحت سند نها به تلفن همراه, 
اینترنت و ماهواره. مصداق همان مورچه ای است که دو شاخک دارد و می 
پندارد خداوند هم با شاخک های بزرگ کار جهان را سامان می دهد. این 
تلقی از روایات همان است که امام محمدباقر علیه السلام می فرماید: 
«کلما میزتموه باوهامکم فی لذق معانیه مخلوق مصنوع مثلکم مردود 
الیکم.» (2) از آن جا که انسان خود در عصر معاصر محدود به این ابزار 
است. می پندارد که امام عجل الله تعالی فرجه الشریف نیز با اين ابزار 
که مرتبة نازل تری از سیطره بر طبیعت هستند. عمل می کند کند و اقتدار 
حضرتش را 7 7 


شاید این روایت مشهور که علم 27 شعبه يا حرف دارد و تاکنون تنها دو 
شنعبه آن. اشکار شده و در قضصر ظهور 25 شتفبه با خرف ذیگر ان تخلن 
خواهد یافت, (3) ناظر به توسعة علوم در عصر ظهور ولی تفاوت ماهوی 


ان در 
1 سوره ۱ 
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آرمان شهر مهدوی با علوم معاصر فعلی باشد. 


06 6. عدالت مهدوی 


در باب عدالت در حکومت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف 
بسیار سخن گفته اند و کتاب ها و مقاله های متعددی نوشته اند. عدالت در 
جامعة مهدوی در سه سطح فردی, اجتماعی و تاریخی قابل بررسی و 
عدالت اجتماعی نیز در سه بعد سیاسی, فرهنگی و اقتصادی جلوه می 
نماید. در این نوشتار, با توجه به ضلع معرفتی مشترک در اتوپیای مور و 
ارمان شهر مهدوی به عدالت اجتماعی در بعد اقتصادی می پردازیم: 


عدل در لفت دارای معانی متعددی چون موازنه, تعادل, استوا و مساوات 
اشت شا وغدالت: احشاعی به مقتای اسنوا ق اعتدال, در جامعة و یود 
انحراف و اعوجاج در ان است. اختلاف در تعریف عدالت اجتماعی در بین 
متفکران به علت اختلاف در تشخیص مصادیق است که ناشی از دیدگاه 
معرفت شناختی خاص انهاست. مفهوم عدالت. بخشی از یک دستگاه 
فلسفی و اعتقادی است که فقط در آن مجموعه قابل طرح و فهم است. 
از آن جا که این مفهوم همواره با نوعی قضاوت اخلاقی همراه شده, 
معفولا در دآنرم ایس قوان ضی. ببرد. رای برش دالت. ور حووم 
معرفت شناختی, حداقل باید شناخت انسان را ضامن اجرای عدالت, معیار 
سنجش و ابزار عدالت دانست: 


1 عدالت و ارهان شهر مهدوی, بر خلاف اتوپیای مور در پناه وحدانیت و 
توحید تعریف می شود که مقصود و غایت الهی است. عدل در 


1 ای تا زر اسان العر یلص 5و1 
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جهان بینی توحیدی از پایه های ایمان مومن است و برخاسته از فهم, علم 
عمیق, بهره گیری از حکمت و برخورداری از حلم است. ( (1) بنیاد عدالت 
بر معرفت و گسترش مبانی معرفتی در مورد انسان است و ضامن اجرای 
عدالت. قوای حاکم بر اجتماع نیست. بلکه انسانی است که بر طبق 
شناخت ماهیت عدالت و اضر ور آن در جامعة بشری, خود پاس دار و 
ضامن اجرای جریان آن عف درون معرفت انسان و شناخت جایگاه او در 
جامعه مهدوی نه تنها ضامن اجرا که عامل تحقق و تداوم عدالت است. در 
جامعءٌ عصر ظهور, اصل اساسی, عزت و کرامت ت انسان است که با ادراک 
و معرفت به جایگاه رفیع انسانی خود, اسیر و بردة هیچ گونه ابزار و غایت 
های کاذب مادی نمی شود. امام عجل الله تعالی فرجه الشریف می کوشد 
که انسان را نه در قالب ماده که , بر مبنای « فاد سوّینةٌ وَتَفَخْتْ فیه من 
ژوچی» (2) در بُعد معنوی, تکامل بخشد. عدالت در جامعة مهدوی اصلی 
ترین زمينة ظهور و بروز استعدادها و خلاقیت های انسانی و شکوفا شدن 
10 


2 عدالت اجتماعی به معنای «عمل به گونه برابر و هم آهنگ» است. اما 
معیار برابری چیست؟ معیار عدالت در ارمان شهر مهدوی, حقوق افراد و 
اعطا کردن حق به صاحب حق است. (3) , به عبارت دیگر, معیار عدالت 


1 «الایعان علی. ریغ دغانم» علی الظیر والعین و العدل و العفا. و 
العدل مها علیه ام یه لت ات انیم یر العلمر ی خر كِ 
و رساخه الحلم, فمن فُهِم عَلم غور العلم. و من علم غور العلم صدر عن 
تباع اه موی خی هط ی اس ای یا سا 
(نهج البلاغه, حکمت30, ص 1100) 


حون رت 0 
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اجتماعی, قرار دادن هر چیزی در جای خود و در نظر گرفتن 0 
ایستعدادها و صلاحیت ها در گزینش افراد است: «اِنَ ال 15 مَر کم ان تَوّدوا 
الأْمَاتات ای أهلها». (1) 


در اتوپیای توماس مور, معیار عدالت, برابری فرصت ها و شرایط برای 
همه مردم در جامعه است, بدون در نظر گرفتن شایستگی ها و استعدادها. 
هدف در این اتوپیا برآوردن نیاز انسان ها به گونة یک سان است. اما نیاز ها 
چگونه تعیین می شوند؟ آیا انسان ها نیازهای مادی و معنوی متفاوتی 
درک در یت ارفمان هن تفاوت اسان ها در اشتقدام تر ایط عامکانات 
در راه مصلحت جامعه پایمال می گردد و تنها به توازن بین احتیاجات و 
بودجة مصرفی جامعه نگریسته می شود. برخورداری یک سان همه مردم 
از اموری که موجب سعادت می شود, به استثمار حقوق فرد می انجامد. 


3 ابزار عدالت اجتماعی در نظام اقتصادی مور. نفی مالکیت خصوصی و 
تعلق همه ثروت ها به دولت و حذف نزاع رقابتی است و یک سان سازی 
حتی در ساختار مهندسی شهرها و خانه ها نفوذ می کند. در آرمان شهر 
مهدوی عدالت اقتصادی بر ۷ تعدیل ثروت و تاصن زندگی متوسط 
اجتماعی برای همه افراد جامعه و فقرزدایی است و ابزارهایی در جهت 
تولید, توزیع و مصرف ارائه می دهد تا ثروت در دست افراد معدودی 
تمرکز نیابد تا بدین وسیله, فاصله های طبقاتی کاسته شود و سطوح در امد 
و ثروت افراد _ در عین وجود تفاوت ها _ به یک دیگر نزدیک گردد. برخی 
ابزارهای تعدیل ثروت و فقرزدایی در جامعة مهدوی را که می تواند 
چراغی 


1- سور ه نساء؛ آیه 59 
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است و انسان ها نباید به مال و تروت خود مغرور شوند و راه اسراف و 


دوم. مالکیت عمومی دولت اسلامی دربارة زمین های انفال و تروت های 
بسیار طبیعی و غیرطبیعی و حذف مالکیت خصوصی در باب انها؛(2) 


سوم. وجوب انفاق در شکل خمس و زکات (3) و تأکید بسیار بر انفاق های 


چهارم. حذف کامل رشوه (5) و ربا (6) که از عوامل بسیار مهم ناکارآیی 


و هم مَعيشَتهم فی الحتاه ال رَقْتا بفْصَهمْ قَوّق بَقض 
درجات له سیگ تا ۰ ۳۱-0 

2- چون قائم ما قیام کند. زمین انفال را جمع آوری کند, چنان که پیامبر 
جمع آوری نمود و از چنگ دیگران در آمرد و ها را بیرون نماید. (علامه 
مجلسی, بحارالانوار, ج52, ص 390) ۱ 

3- دو خون است که در اسلام حلال است. ولی هیچ کس در ان دو خون 
حکم نکند تا اين که خداوند قائم اهل بیت( را مبعوث نماید. پس او به حکم 
خدا در رابطه آن دو حکم کند و بینه نخواهد: زناکننده محصن را سنگ سار 
کند و مانع زکات را گردن زند. (علامه مجلسي, بحارالانوار, ج52, ص‌325) 
4- درباره انفاق های مستحبی 1 فذر تو. کران کزیم سفارش شده که به 
نظر می رسد ترک آ مورد رضایت شرع نمی باشد. (طباطبایی, المیزان 
ج9, ص277 -272) در باب این گونه انفاق ها در عصر ظهور آمده است: 
اگر کسی از امام چیزی بخواهد و بگوید: ای مهدی به من بده؛ امام( بر 
دامن او آن قدر می ریزد که توان حمل آن را نخواهد داشت. (امینی 
شتا سیمای جهان در عصر امام زمان ج 2 ص 51 2) 

ای ضفت: ایند انوم دز عضر فایم بر انر مرافیت آمام وود 
فرهنگی و شدت ایمان مردم نابود و ريشه کن خواهد شند. (علامه مجلسی, 
بحارالانوار, ج52, ص‌269) 


6 ریا در زمان قائم( به طور کامل از بین می رود. (لطف الله صافی 
گلیایگانی. منتخب الاثر. ص474) 
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اقتصادی است ؛ 


ینجم. حل مشکل بی کاری و مسکن با آزادی شغل, مسافرت.؛ تجارت و 
حذف مالیات و قوانین ظالمانه برای طبقة متوسط مردم. (1) 


عدالت مهدوی 

عدالت موری 

1 بر پایة کرامت ذاتی انسان و عقلانیت دینی 
بر پایة اومانیسم و عقلانیت ابزاری 


2 اعطای حق به صاحب حق بر اساس استعداد و شایستگی ها در نظام 
توحیدی 


برابری و یک سان سازی بر اساس نظام کمونیستی 

3. حاکمیت اصالت فرد و جامعه 

حاکمیت اصالت جامعه 

4. تعدیل ثروت و فقرزدایی با ارزش نهادن به تفاوت انسان ها 

تعدیل ثروت و فقرزدایی با عدم پذیرش مالکیت خصوصی افراد 

کایی فافتای معفین آتوتاف من 

ظهور بحران های فراگیر, ترویج گستردة نسبیت ارزش هاء, بحران در حوزة 
انسان شناسی و رفتار انسان غربی, از خودبیگانگی و عوارض ناشی از ان 


احساس یاس و ناامیدی, اضطراب و دلهره. احساس پوچی و بی معنایی و 
بحران های عمیق اقتصادی و سیاسی. مولود نظریه پردازی های منقطع از 


پشتوانهة وحی برخوردار نیست. از این رو, هم در تشخیص مصادیق کمال به 
خطا می رود و هم بشر را به وادی بحران سوق می دهد. دکتر سیدحسین 


نصر 


0 امتنی کلتا نو سیمای جهان در عصر امام زمان؛ ج 2 ص 91 2- 
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در باب نظریه پردازی های اتوییایی می گوید: 


آضای هب ان ار سار وان ی تست من ند 
رآ فیرت مس ای که ادا افمام ای کی سعا 
نقشه کشی حتی به تصور هم نمی امد مخدوش می شوند؛ زیرا انسان 
هستند, یعنی مخلوقاتی ناقص و فاقد معرفت لازم نسبت به سرشت امور, 
دیده نمی شوند, وجود آنان آکتوه از نواقصی است که به هر کاری که 
دست می زنند بر آن خاتیو صف کذارتته به هر انخاته ای که منکر این 
نواقص شوند, خطرناک تر می شوند, فراموش کرده اند که هیچ وضعی 
ممکن نیست از وضع ناقص و معیوب کسانی که موجب پدید امدن ان 
وضع شده اند بهتر باشد. (1) 


کانون توجه اتوپیای مور, انسانی است که به جای خدا نشسته و همه چیز 
آعم از طبیعت و غیر ان برای او و در خدمت اوست. انسان مداری اتوپیاء؛ 
آسیب های اومانیسم را به دنبال دارد که مهم ترین آن ها انقطاع انسان از 
معنویت و تکیه بر عقل خود بنیاد بشری است. گرچه در اتوپیای مور از خدا 
و ایمان سخن رانده شده, خداوند حضوری بسیار کم رنگ دارد و حتی می 
توان ادعا نمود که برای حل بحران های بشری, اتوییست خدا را خلق کرده 


است. 
علم مداری در اتوپیا نیز بر محور سعادت مادی آدمی است و تنها منافع و 


1- کریستیان کون آیا باید از اتوپیا اعاده حیثیت کرد؟. ص 97. 
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مصالح زیست دنیوی را در نظر دارد. در ارضان شهر مور علم پزشکی 
برترین علم است. چرخش زندگی انسان بر محور علم و عقل و قطع 
ازتباط اسان با اسمان نان و تایح بزای تن به ارمفان .هی آورد که 
بسیاری از تقادان دوزة مدرن از آن خیر دادم آند, 


مور برای برون رفت از معضلات و نابسامانی های جامعهة 1 روز گار 
اندانشان: در انهان شهر خویش آن چنان بر رفاه, عدالت. امنیت و قانون 
هداد جافعه بای من فشرد. که جو این زاشتا اراده.را از آدمی می وباید 
او با تأکید بسیار بر اصالت جامعه در مقابل اصالت فرد. انسان را در قفس 
اهنین قانون به بند می کشید و حتی در شرایطی خودکشی را برایش جایز 
می شمرد. در اين آرمان شهر اگرچه اهل اتوپیا از امتیازات یکسان 
برخوردارند, عجیب آن است که 1 احترامی ندارند و بر نابرابری زن 
و مرد در همةّ شئون زندگی تأکید می گردد. زنان در هر هفته پیش از رفتن 
به پرستشگاه باید در برابر شوهران زانو بزنند و به گناه و طلب بخشش 
اگرار کته ال کت کر ایق ارمان. تفر ردان و ان اتسار 
نبستند ! این نگرش به زن در اتوپیای مور به عنوان «دیستوپیای زنان» 
هغز فن شنده که در آن آنند 6 وخیمی بر آق نان تصویر شیوخ است. (2) 


ساختار دینی اتوپیای مور بسیار مبهم و تناقضر آ میت است و حبی با آموزه 
های ملسیجی و تفکر عالمان ملسیحی ساززگار نیست. به طوری که 
مسیحیان دربارة آن قضاوت نموده اند؛ 


1- تامتسن مورء آرمان هر (اتوییا): ص 132. 
2- ایزا برلین,. سرنوشت تلخ بشر (جستارهایی در تاریخ انديشه ها), لیلا 
ساز کار (تهران: انتشارات ققنوس, 1387). ص 17. 
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1 مور قدیسی مسیحی است که در راه اعتقاداتش جان می بازد, اما 
برخی قوانین ارمان شهر او چون قوانین سخت ضد طلاق, جواز خودکشی 
و سوزاندن اجساد مردگان (1) با تعالیم مسیحی سازکار نیست. در این 
اش ات ی اط ی او 
سخن رانده می شود. (2) 


2 دین مداری مسیحی جای خود را به پلورالیسم دینی می دهد و در نهایت 
آرمان شهر او مدلی برای جوامع ۱ شون کرد در این اتوپیا, ادیان 
و و ی 
اما مها رس با 
اصلی کیفر دادن و کشتن مردمانی بود که جرم ان ها انحراف از جزم 
اندیشی کاتولیکی, ارتداد و بدعت گزاری بود. (3) 


3. اتوییای مور اساسا مورد تأیید مسیحیت نیست. از نظر دین مسیحی تنها 
انسان کامل عیسی مسیح علیه السلام است و ارمان شهر او زمینی 
نیست. جهان مادی در تفکر مسیحی, جایگاه گناه و رنج و انسان فطرتا گناه 
کار است؛ جامعة دنیوی را شاید بتوان تا حدودی سامان داد, اما هرگز آن 
را از اساس نمی توان اصلاح نمود. (4) 


1- تامس مور آرمان شهر (اتوپیا), ص 127. 

2- آنتوتی کنی, تافتن مورء ض 2۰129 129 

3« انتونی کت ناشن ضوزه.ض 82 .1 8. 

4- راجر ال امرسون. فرهنگ انديشه سیاسی (اتوپیا), ص‌415. 
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فضنل. فیح هیر # نها رام تحات: (مسعود گر آنی دی فلشقه هر هایدگر) 
اشاره 


پرسش از ماهیت هنر. ویژگی يا ویژگی های ذاتی آن, منشاً و سرآغاز هنر, 
غایت و مصادیق و کارکردهای هنر, مهم نرین پرسش هایی است که 
فلسفه هنر, عهده دار پاسخ گویی به آن است. فلسفه هنر از جمله فلسفه 
های مضاف است که به تبیین چیستی هنر و مبانی نظری و فلسفی آن می 
پردازد. به تعبیر دیگر, فلسفه هنر با تبیین مبادی و مبانی غیر هنری هنر سر 
و کار دارد. 


پیش از دوران مدر نینه», ور اراع فک ان غربی: مباحث هنر به خلاقیت و 
نواوری فردی و ذوق شخصی ارجاع داده می شد و فلسفه هنر در ضمن 


تخستین. جاز فیلسوف. المانی. الکساندر بومار تم با جعل اصطلاح 
«۵66]۲۱6۵]۱66», که در لغت به معنای احساس می باشد, ان را 


برای داوری های ذوقي مبتنی بر حس به کار گرفت و تلاش کرد دانشی 


تازه را بنیان گذارد. این دانش خبر از توجهی تازه به قلمرو 
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محسوسات می داد, توجهی ورایر چارچوب های تعریف شده متافیزیک 
سنتی که امور حس پذیر را صر فا به عنوان ماده ی خام کارورزي برتر 


قا 
نب تفار قت آودت: بر اساس روا یت کاسیرر, بومگارتن منطق دانی بود 
که در ره فش انش رضم مستفای. آز. آمر.خسی را فوارداده اه 


همچنان شناخت زیباشناختی را در مرتبه ای نازل تر از شناخت عقلانی 
توصیف کرد. (1) 


کانت با ناتمام دانستن تلاش های سلف خود در شناخت حقیقت و معیار 
زیبایی, تلاش کرد تا نظمی فلسفی تر و روش مدارتر را در مباحث مربوط 
به این دانش نوپا ایجاد کند و پس از نوشتن نقدهای اول و دوم خود, که به 
ترتیب به سنجش شناخت و نقد کردار آدمیان اختصاص يافته بود. نقد سوم 
خود را به شناخت امر زیبا و سنجش داوری های زیباشناختی اختصاص داد. 
تلاش کات صرف اعتبار بخشی به زیباشناسی به مثابه دانشی هر چه 
مستقل تر و نیز توجه به هنر به مثابه پدیده ای هر چه خودمختارتر گردید. 


هگل که تاثیر عظیم کانت را بر خود احساس می کرد و همواره تلاش 
داشت که نسبت به کانت گامی به جلو برداشته و پرسش های کانتی را با 
پاسخ ها و روش هایی متفاوت از خود او مورد سنجش قرار دهد, در مقولة 
هنر و زیبایی هم گامی متفاوت از کانت برداشت و با وارد کردن هنر در 
دستگاه فلسفی تاریخی خاص خود, برای زیباشناسی ۵ ظنر تقناتی افزون 

پن ات تک ی ای ماه با او اه اس مل و 
خودگتا و 


نیلوفر, 1382), ص 15 5. 
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درون ماندگار قائل شد. ۷ 
مقام هنر در نگاه هگل در جایی میان طبیعت و عقل قرار دارد؛ اثر 


فتری ار قباطت کار که وم حالس فراتر ارطععت 
ایستاده است. هنر با این گذر که از نگاه هکل کام به جلویی برای استقرار 
مطلق در جای خودش محسوب می شود توانسته است تاریخ را یک گام به 
جلو کشانده و انسان و جهان را از اسارت در حصار طبیعتِ خام اندکی 
رهاتر سازد. 


طبق نظام هنرشناسی هگل, در هنر سمپولیسم محتوا اسیر در حصار فرم 
است و از اين رو سمبولیسم را باید هنری دانست که جلوه گری فرم آن, 
حظ چندانی از محتوا را نصیب مخاطب نخواهد کرد. در دوره بعدی هنر, 
یعنی کلاسیسیم, با تناسب فرم و محتوا مواجه هستیم. در هنر رمانتیسم 
محتوا بر فرم فزونی می یابد و به اصطلاح از آن سرریز می شود. 

«شعر» و «موسیقی» را بهترین نمونه برای معرفی هنر دوره رمانتیسم 
می داند. ام با هه رای ای ار هرا ی مه رت 
هستی نیست و بدین سان امر مطلق مورد توجه هگل, نیاز خود را در 
فراروی از هنر می بیند و در گام بعدی قدم به مرحله دین می گذارد. (2) 


دز انامه کساتی هجوت شیر تسم رها هید کر 


اغلام رتخا ری مطظلق هر از قرمالننشم کانتی و رماشسنم تا ماه سکاب 
به رمانتیسم باوری تام و تمام می رسند؛ رمانتیسمی که به موجب 


1- اشتفان کورنر. فلسفه کانت. عزت الله فولادوند (تهران: انتشارات 
خوارژمی: 1350),.ض 343 

72 محمود عبادیان, گزیده زیباشناسی هگل (تهران: فرهنگستان هنر» 
6 ) ص 40 - 24. 
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آن وظیفه هنر انجام هر عملی است که تاکنون هیچ نظام فلسفی یا اله 
عهده دار انجام آن نبوده, یا در تلاش برای انجام آن با شکست ماک 
است؛ ۰ بعلی . ۱ ۱ ۱ ۱ 
سراسر بین.» 


با ظهور افکار اندیش مندانی چون هایدگر. تحول اساسی در شیوه معرفت 
ادمی رخ داد و مفهوم هنر از جمله مفاهیمی بود که در پرتو این شیوه تفکر 
به این مقوله انداخته شد. 


هایدگر ند ان بود. یکی از ویژگی های اساسی مدرنیته معاصر این است که 
ما بیش از پیش تمایل داریم تا خود را فرمانروای طبیعت بدانیم و انسان 
را به مقام «خدای زمین» (1) ارتقا دهیم تا قادر باشد با استفاده از 
تکنولوژی بر جهان طبیعت سیطره یابد. خطر واقعی تکنولوژی مدرن نیز 
همین است که از یک سو انسان تا سرحد یک حیوان ناطق, ذهن یا فاعل 
شناسا (سوژه) تنزل می یابد و از سوی دیگر مهم ترین وصف جهان, 
موضوع و متعلق شناسایی بودن (ابژه) می گردد و جهان تا سرحد ابژه ای 
برای یک سوژه تقلیل می یابد. هایدگر خواهان گسست از چنین تفکری 
است و هنر امکان چنین تفکر غیر معرفت شناسانه را برای او فراهم می 
آورد. هنر و تجربه هنری می تواند زمینه نوعی مواجهه حضوری با جهان را 
فراهم آورد. مراد هایدگر از هنر, قابلیت استفاده های هنری 
نیست. بلکه نوعی مواجهه حضوری (غیر حصولی) با جهان و زیستنی 
شاعرانه و سکنی گزیدنی (2) 


10۲0 0۴ ۲۳6 66۲۲۳ -1 
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شورمندانه در عالم است. تلاش برای رسیدن به حقیقت از طریق درک 
حصولی, انسان را تباه می کند و امروز در پرتو سیطره تفکر علمی و 
تکنواخد نک ظا این شاه زا اخماس مه یم اسان ما کی وید 
«عالمی ین خویش ایجاد می کند. این عالم مصنوع, , هرچه بیش تر 
بسط و گسترش می يابد, از طبیعت دور و به نفس آدمی نزدیک می شود 
و با این نفسانی شدن ویزان: کر فی. کروز: تا آن جا که در صورت 
کامپیوترها و رفتار هوش های مصنوعی و فعل و انفعالات راکتورهای هسته 
ای پیش خر به عالم مداخ و طوفان.های تفسانی, اتسان شجه ی کرده تا 
طبیعت. (1) 


هایدگر سعی دارد «قدرت نجات دهنده هنر »> را در ی و 
سوب کتیویستی کنونی, نشان دهد. در این تفکر هنر تا سرحد یک «منجی» 
ارزش می یابد. وی اذعان دارد که مرادش از هنر, «هنر بزرگ» (2) است. 
نه هنر جدید. هنر جدید تنها نوعی سر گشتگی انسان را روایت می کند و 
خود در ذیل تفکر تکنیکی مدرن نفس می کشد. چنین هنری نمی تواند 
وجود را : به ظهور برساند. هایدگر از «مرگ هنر بزرگ» سخن می گوید. اما 
برخلاف هگل معتقد است که امکان بازگشت چنین هنری وجود دارد. 
بازگشتی که «نجات» غرب را شکل می بخشد. (3) «هنر بزرگ» از آن 
تسش ات تم ام اه نکسا ار مساو 
«هنر بزرگ» انکشاف حقیقت است. 


1- محمد مددپور, ماهیت تکنولوژی و هنر تکنولوژیک (تهران: سوره مهر 
«حوزه هنری سازمان تبلیغات اسلامی », 4 1), ص 61 ب 00 

0۲6۵۲ 211 -2 

ص14. 
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دیدگاه هایدگر در باب هنر, گرچه برای غرب, غعریب ماس است, برای 
تمدن رقی آشتانست: در ذریاقت اسلامی؛ .هنن با زمایی ارتناط خبکاتنگ 
دارد و حسن و زیبایی در ضمن مباحث وجود و مراتب آن مورد توجه قرار 
هی سا اسآ اش ا رارصا اش هر دای گر 
افق های این تفکر در باب هنر را با انديشه اسلامی نزدیک و مقارن نماید. 
تا از این رهگذرر تا حدودی فهم اندیشه رازگونه هایدگر را امکان پذیر 
شازد و در پزته ان تقاط تشابه دو دستگاه فکری در باب هنر را بیابد, 
منت ط بان اه رس ای تا صاه دار 


1 رساله «سرآغاز اثر هنری» 
اشاره 


هنر در تفکر مارتین هایدگر (1976-1889) نقش بسیار اساسی دارد. 
برجسته نرین اثر وی در باب هنر, «سرآغاز اثر هنری» است. افکار او در 
این کتاب بسیار پیچیده و شعرگونه است و برگردان فارسی این رساله به 
فارسی بر این پیچید گی افزوده است. برخی متفکران نرجمه آثار هایدگر 
را امکان پذیر نمی دانند. دیدگاهی که چه بسا برگرفته از روی کرد هایدگر 
به مقوله ترجمه باشد. وی ترجمه را لزوما تفسیر به رای می دانست و 
معتقد بود تفکر اصیل در کنه و ماهیت خود مبهم است و با تعصبی که به 
ها ای ها ها 
سخت بی اعتنا بود. (1) 


1- گلن گری, تمهیدی بر تفکر پس فرداء محمدرضا جوزی, در: فلسفه و 
بحران غرب, ادموند هوسرل, مارتین هایدگر, کارل یاسپرس, جان مک 
کواری و..., ترجمه رضا داوری اردکانی, محمدرضا جوزی, پرویز ضیاء 
شهابی (تهران: هرمس, 1382), ص162. 
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دو پرسش اساسی هایدگر در فلسفه هنر خویش آن است که راز اثر هنری 
با راز هستی چه نسبتی دارد؟ و سراغاز و منشا اثر هنری چیست؟ رساله 
«نتتر اغاز منشاً هنری» در پی یافتن پاسخی برای این دو پرسش است. 
هایدگر بر این رساله دو ضمیمه افزود: «موخره» که سنت زیبایی شناشی 
کلاسیک را مورد انتقاد قرار می دهد و ديگري «تکمله» که در آن برخی 
ابهام های رساله و برداشت های مجدد خود از آن را مطرح می کند. 


دور هرمنوتیکی 


شوال. اضلی در وساله سرا ای ات کتری 4 اففم با و ورششهه. آر. 
منشا اثر هنری, هنرمند نیست بلکه «هنر» است. پرسش از منشا اثر 
فتریه در همان ادا تدیل بم برس اهر می شود 


ور وا تن بو 1۳ 0 
هر ورحی ات و خنستی هر زا ار دا ار کید ایشا کرد. ۶ اشکارا 
دوری مطرح می شود که در منطق باطل است. 


هایدگر در روش هرمنوتیکی خود دور را می پذیرد و آن را برای فرآیند فهم 
اجتناب نایذیر می داند. هایدگر در کتاب «وجود و زمان» مثال هایی از دور 
هرمنوتیکی را مطرح می کند: 


1- جولیان یانگ, فلسفه هنر هایدگر, ص 30. ۲ 
2- یوزف. ی کوکلمانس.: هایدگر و هبر» محمدجواد صافیان (ابادان: نشر 
فرهتت: 1392 اه ص 1212 : 
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1 برای فهمیدن این که هستی چیست, نیازمند بررسی وجود «دازاین» 
هستیم. اما مگر می توان وجود «دازاین» را بدون فهم قبلی از هستی 
فهمید؟ 


2 فهم و تأویل هر چیزی نیازمند پیش فهم ها است. ولی پیش فهم ها 
خودشان چیزی غير از فهم و تاویل نیستند. 


3 «دازاین» بدون فهمی از هستی نمی تواند با هستی مواجه شود. اما 
بدون فهم از هستی. هستی معنا ندارد. (1) 


در رساله «سرآغاز اثر هنری» به این دور در قالب هنر و اثر هنری اشاره 
می شود: چگونه می توان فهمید هنر چیست, بدون آن که اثر هنری را 
مورد بررسی قرار داده باشیم؟ اما اثر هنری چگونه هنر خوانده می شود, 
ای ندانیم که هنر چیست ؟_ هایدگر معتقد است این دور امکان بنیادی ترین 
نوع شناخت را فراهم می آورد. فهم هنر در ارتباط با فهم اثر هنری و فهم 
اثر هنری در ارتباط با فهم هنر است و بدون هریک, فهم دیگری ممکن 
بیست.. به باور هاید؟ , در دور هرمنوتیکی, مهم ورود به حلقه هرمنوتیکی 
است نه خروج از آن. (2) 


برای ورود به این دور وی ازخود اثر هنری اغاز می کند, آما توضیح چندانی 
برای این انتخاب نمی دهد. از ان چه دم دست است باید اغاز کرد. 


۷8۲۲۱۲۳ ۳۱۵۱0 6996۲, ۳56۱۲9 3۳00 ۲1۳۳06, ۲6: [0۳۲ ۲۱300۱۷3۲۲6 -1 
٩۳۱0 ۴0۷/۵۲۵ ۳۵۵۱۲۳۱6۵۲۱ ۱6۷۷/۷۵۲۲: ۳۵۲۵ ۵۲ ۴۵۷۷, 1962(, 0. 195- 
167 

برای فهم دور هرمنوتیکی با ر.ک: بیمل, ِ بررسی روشنگرانه 
هوی, دیوید کورنز, هر و چرخش ۷ در: هرمنوتیک مدرن, 
بابک احمدی, مهران مهاجر, محمد نبوی (تهران: مرکز, 1377) و نیز: 
۷۲ :۲5 ,۴۵0۲۱601۷ 0۲ 65]] ۳۱۵۲۲۱۵۳۱ ۲۳6۵ ,۱۱۵۲۲۱۲ ,6006۲ ۲۱۵۱0 
5 .0۰ ,(1999 روعع۳۲ ۱۲۱۱۷۵۲۵۱۲۷ ۱8۵۱۵0۸۵ :۱۳۴۵۱8۴8) ۲6۲۱ ۲ ۱۷۲ 
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می سازد تا با توصیف ان, به فهم امر انتزاعی برسیم. چون هنر مفهوم 
کلی است که مشخص نیست دقیقا به چه چیزی اشاره دارد, به اثر هنری 
بالفعل موجود می پردازد که ما را راهنمایی کند. (1) 

1 2. اثر هنری 

۳ 

اثر فتری هم خون شیتن میان سایر اشیاع است: اما ان چه اثر را اغز 
هتزی می سازد و آن.را از سانر اشیاء تفکیک می کند, خیست ۱ بان 

اثر هنری بر چه چیز استوار است. هایدگر برای دست یافتن به حقیقت 


ی اس ات و 


این قرب ريشه.در تفکر بونان دارد کم .مطایق آن. یک نها وجود داد 


که امل خصوضیات است ار سس این ره ای 
تا حدودی بازتاب ساختار زبان است که ارسطو آن را به کار می برد. هر 
جمله حاوی محمول و موضوع است. محمول, مه هآ ات که بز 
موضوع (جوهر) حمل می شود. این نظریه مشروعیت خویش را از ساختار 
زبان می گیرد. 


تا و رت واه دی کم سار وا ات 


[- مهران رضایی, بررسی رساله فتشا آتر یره مجله کتاب ماه فلسفه, 
سال چهارم. شماره 44, 1390 ص 55. 
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روشنی به چنین پرسش هایی داد. (1) 


ب) شی ء کثرتی از انطباعات حسی است که از چیزی برای حواس حاصل شده است (نظریه شی ء 
به عنوان وحدت محسوسات) 


بر طبق این نظریه, شیء امر محسوس و چیزی است که به ادراک در آید. 
هایدگر این تفسیر از شیئیت را نیز مورد نقد قرار می دهد و می گوید این 
تعریف زیاده از حد شی ء را جسمانی کرده در حالی که تعریف اول شی ۶ 
بیش از حد از جسمانیت دور شده است. 


ج‌( شتی ۶ ماده صورت یافته است (نظریه ماده و صورت) 


هایدگر در رد نظریه دوم می گوید: زمانی که من صدای هواپیمایی را می 
شنوم, تنها صورت محض نیست که هواپیما است, بلکه من غیر از شنیدن یا 
دیدن هواپیما تصوری از آن در ذهن دارم. بنابراین, باید نظریه ای را یافت 
کة هبنته اضلی, ار خه. زا که ها شن۶ هی تامیم حفظ کند. به نظر من 
رسد «نظریه ماده و صورت» راه گشای این مشکل است ؛ زیر به هر دو 
جزء یک شیء اشاره دارد. اما مشکل این است که این نظریه. تنها شامل 
اشیاء طبیعی و ابزاری می گردد. تلا تبوزته کار کید ار آزهایی. ماتند 
کوزه. کفش و دیگر ابزارها است و ماده خام این ابزارها در جمع با این 
صورت. ماهیت یک ابزار را نشان می دهد. از اين رو بنای تصور ماده و 
صورت را کارکرد ابزاری اشیاء می شمرد. 

هر ری ی وا ی ال ایکا ی ار 


اين 


1- مارتین هایدگر, سرآغاز کار هنری, پرویز ضیاء شهابی (تهران: هرمس, 
0 ص11 - 8؛ کوکلمانس, هایدگر و هنر. ص 165 - 156. 
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نظریه را سرنخی برای شناخت بهتر اثر هنری معرفی می کند. ان 
نظریه دیگری از شی ء ارائه می دهد. هایدگر معتقد است آثار هنری و 
شی ء هستند اما نه یک شیء صرف مثل یک تکه سنگ طبیعی يا یک کنده 
درخت و.. . آثار هنري ساخته دست آدمی است و عالمی که برای آدمی 
ظهور داشته, در آن آثار متجلی است و اين عالم دیگر در یک شی ء محض 
نیست. در آثار هنری علاوه بر شیئیت, یک «چیز دیگر» در کار است و هنری 
بودن اثر هنری بازگشت به این «چیز دیگر» است. اثر هنری علاوه بر این 
که یک شیء انیت از عبر دیگر کات می کید ۵ این ویر کی انرا. از 
کم و ی ار این 
«چیز دیگر» در واقع ظهور و انکشاف حقیقت است. 


هایدگر بیان می دارد که سه نظریه ای که در فلسفه مطرح شده ما را از 
حقیقت شی ء دور می کند و سعی می کند در پرتو یک مثال. ما را در تمییز 
بین یک شیء به عنوان یک ابزار صرف و اثر هنری مدد رساند. تابلو 
نقاشی «کفش های زن روستایی» اثر وان گوگ چه تفاوتی با یک شی ء 
محض (مثلا یک کفش معمولی و واقعی) دارد. کفش نقاشی شده در تابلو, 
تمامی عالم یک زن روستایی را اشکار می کند. در اثر هنری «رویداد 
حقیقت» واقع می گردد و همین رویدادگی حقیقت است که یک شی ء را به 
یک آثر هنری تبدیل می کند. 


1 3. چیستی هنر 


هنره تنها ابزاری نیست که در پرتو به خدمت گرفته شدن» تعریف شود. 
قفیت. یک ایزار تراشاسن ارباط با غیر تعریفت. می شود. همان کوثه که 
حروف 
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از خود معنای مستقلی ندارند و در ارتباط پا غیر است که در جمله معنا 
می یابند. هنر در تعریف ابزاری بیش ت تر از جنبه زیبایی شناسی مورد توجه 
قرار می گیرد و به اثر هنری از جهت زیبایی شناسی نگاه می شود و از آن 
لذت برده می شود. هنر به منزله ابزار. نوعی فعالیت فرهنگی است که 
تنها در موزه ها و نمایشگاه های هنری باید آن را یافت. در این تلقی به 
هن ناظر آثر هری. مان ات تیان موره ها کار ی مچبهه 
گردگیری می کنند يا کسانی که در کار جابه جا کردن آثار هنری از یک 
نمایشگاه به نمایشگاه دیگر هستند و اثر هنری را چون تنه درختی یا تکه 
سمل فیک کر ی 


هایدگر با مردود دانستن چنین برداشتی از هنر. هنر را به عنوان «انکشاف 
حقیقت» و «برگشودن عالم» معرفی می کند. هنر چیزی است که «عالمی 
را می گشاید». در تابلوی کفش های وان گوگ, کفش های رن 
ص ان مه و 
مسیر کار و روزمرگی نشسته است. این نقاشی, عالم کشاورز را با 
سین ها, بیم ها و امیدهایش تصویر می کند. در کاربرد روز مر ه» این 
جفت کفش ها, نه تنها مورد توجه نیستند, که فرآموش می شوند. مانند 
دستگیره دری که تا پیش از خراب شدن توجه ما را به خود جلب نمی کند؛ 
زیرا که در روند استفاده شدن. اطمینان از سلامت آن وجود دارد. اما این 
کفش ها در تابلو نقاشی جلوه گر حقیقت می شوند. به تعبیر هایدگر: 
«حقیقت خود را در اثر هنری 


ان او هر ای ی ات ای اس باه 
سروش انديشه, سال اول, شماره دوم » 11 ص‌3 5 1. 
2- جولیان نانی: فلسفه هنر هایدگر, ص 40. 
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می نهد»؟ 9 و هنر فی حد ذاته استقلال و هویت می یابد. ویر کی ذاتی 


هنر» زیبایی آفزتتین نیست., بلکه هنر, حقیقت آفرین است. دز نکزش 
هاید؟ , حقیقت به معنای مطابقت با واقع نیست. حقیقت ظهور و انکشاف 


وجود است و هنرمند کسی است که در اثر خود. وجود را متجلی می سازد: 


آن چه او «هنر بزرگ» می خواند, چیزی کمتر از «رخداد حقیقت» نیست. 
این رخداد را نباید به معنای پدید اوردن یک بازنمایی 


یا تصویری دقیق و رسا از موجودات يا اشیاء تلقی کرد بلکه 


یک گشود گی یا آشکاز کین اصیل موجود است. موجودات آن گونه که 
هستند. (2) 


جوهر و عرض, نظریه بدیع خود را در باب هنر بیان می کند. اثر 


هنری به عنوان یک شیء نه حامل خصوصیات حسی و نه جوهر و عرض و 
نه ماده و صورت., بلکه به عنوان «عرصه پیکار زمین و عالم» معرفی می 
شود. نجوه شیلیت آاثر هنری که همان نجوه وجود آن است. پیکار میان 
عالمی است که بر گشوده می شود و زمینی که می خواهد رازهای اثر را 
فرو پوشیده سازد. 


هایدگر در رساله «سبر اغاز اثر هنری» به جای استفاده از اصطلاحات آشنا 
فردا. اصطاعات حود را تفت کج اضطا عای یر اس رن ن 
نزاع میان آن دو, هنر برحسب مفاهیم زمین و عالم فهمیده می شود. عالم 


2- سیمون در فلسفه هنر هایدگر, ص34 1. 
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خود را بر زمین بنا می نهد و زمین از طریق عالم اوج می گیرد. عالم در 
عینِ اتکا و سکونت بر زمین. می کوشد پر آن فائق آید. عالم از آن جا که 
ذاتاً بازکننده و افشاگر است نمی تواند آن چه را فرو بسته است.؛ رخصت 
دهد و تحمل کند. زمین نیز از آن حیث که هم نگهدارنده است و هم پنهان 
کننده, همواره می خواهد عالم را به درون خویش کشد و ان را پنهان و 
قشتور‌نعاید. ۲۱ 


در تفکر هایدگر, «عالم» تنها صورت شیء و «زمین» معادل ماده صرف 
نیست.. گرچه در نظر ابتدایی, به نظر می رلسد چنین باشد. در بیان 
ابتدایی, «زمین» عبارت است از جنبه انفعالی اثر هنری که هم چون ماده 
در ابزار مصرف می شود. از نظر وی زمین جنبه فرو بسته آثر هنری است 
که تنها با قرار گرفتن در «عالم» اثر هنری گشوده می شود نه اين که 
ی ابزار یک ماده در کاربرد و فا بلیت استفاده از ابزار محو گردد, 
0[ ام دک 
و به فضای گشوده عالم اثر می آید. زمین و عالم در واقع صورت و سپرت 
اثر هنری است. عالم؛ , صورت اثر هنری است که محصول مهارت توأم با 
خلاقیت هنر مند است و زمین, سیرت ان است که همواره حامل محتوا؛ 
پیام و حقیقتی است. 


«زمین» می تواند ستکی دز یک پیکره. تکیت در یک نقاشی پا آهنگی در یک 
نع مس باه کفیبه وی دسا تسایس تا ۶ مروت ات 
«عالم». مناسبات خاصی است که این وجه فرو بسته را در فضایی 


وتف کر خلما نش هید کر و هر 6 رد را 
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باز قرار می دهد. سنگ و رنگ و آهنگ, به خودی خود اشیایی محض اند که 
در مناسبات خاص آأثر که هاید گر ان را «عالم اثر» می نامد. معنا پیدا می 
کند و به تعبیر هایدگر «در گشوده» می شود. 


در تبیین نقاشی کفش های زن روستایی, هایدگر به ما می فهماند که در 
تعامل عادی ما با اشیاء نوعی غفلت وجود دارد و اثر هنری ما را متوجه ان 
می سازد. توجه به چیزی که «هست», اثر هنری این توجه را با غیر معمول 
بودن خود ایجاد می کند. اثر هنری شیء معمول و خارج از توجه انسان را 
برمی گزیند و به آن عالمی می بخشد که او را از حالت معمول بیرون آورد 
و امکان گشودگی وجود دار به آن شیء می بخشد و یک بار دیگر وجود 
داشتن آن شیء در حوزه آگاهی انسان قرار می گیرد. از این رو سیرت اثر 
هنری از جنس معرفت و آگاهی است. اثر هنری, ایجاد اين التفات خاص 
است و وجود داشتن چیزها را متذکر می شود. چنین خصوصیتی در کار 
هنری وجود خالق و افریننده را ایجاب می کند. 


آن هدر تعاییز هاند کر مهم و زاز گونه اسنتت. ان آسنت: که-به هتر .و انز 
هنری, قدرتی جادویی می دهد که باعث تقرر ظهوری انسان است. به 
تعبیر هایدگر, هنرمند در برابر هنر و آثر هنری بود و نبودنش یکسان است 
و به سان معبری است که خود را در فرآیند ابداع هنر نیست می کند. انار 
هنری, مجرایی است که در آن حقیقت جلوه گر می شود. و حقیقت؛, 
حقیقت هستی است. هستی برای ظهور, اخفت: ۱ واسطه قرار می دهد, 
یعنی مثل نی نوازی که نی بنوازد و اثر هنری پدید اورد. اما در اینجا نی 
واسطه است. در این برداشت از هنر, هنرمند واسطه ایی است و گویی 
حقیقت هستی را به 
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کار می گیرد تا موجب ظهور حقیقت گردد. (1) 


اثر هنری و هنر در غیاب هنرمند به عنوان تولیدکنندم آن رخ می نماید. هنر 
رخدادی از حقیقت است که انسانیت انسان دز کرو ان است. از 


آین .وه فتضا دشر اغاز آثر هنز از متظر هاند کر هتزمند نیست: پاک کود 
«هنر» است: 


کین تست که تن آغاز یک اند بعش اسان :داريم که اشیاع طترق نی 
آفزینم. بلکه با رخدادی مواخهنم که میب مارد انسان, نان بان ند 
صورتی که هرچه که هست (از جمله خود انسان) بتواند خود را آن گونه که 
هست, نشان دهد. (2) 


در اين جاست که بیان هایدگر که سرآغاز و منشاً اثر هنری را «هنر» می 

یت دیدگاه رایچ این است که هنر زاییده ذهن هترمند وب 
وت هرد ریگ خست. و ار را 
چیز است و سرآغاز اثر هنری, ذات هنر است. هر و 
اثر هنری است. اما شان والای یک اثر هنری را در خود هنر باید جست. 
ذات هنر, «انکشاف حقیقت» است. اگر هنر منشأً کار هنری است و اگر 
هنر ظهور حقیقت است و اگر حقیقت,؛ ظهور و انکشاف وجود است, 
بنابراین وجود؛, منشا اثر هنری است و هنرمند واسطه ظهور هستی و 


هایدگر نه تنها هنرمند را در انکشاف و تجلی وجود و حقیقت دخیل 


1- ریخته گران در 60۳۳۲ ۰ ۱( :۰ 0 
2- سیمون اند بت فلسفه هنر هایدگر, ص 39 1. 
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مین داند؛ بلکه تاظر ان اثر هتری۳ که از آن ها به جنکاهدار ان» اد مین کند) 
را کسانی می داند که به رویداد حقیقت در اثر هنری توجه دارند. هر 
ناظری, نگاهدار اثر هنری نیست. نگاهداران, ناظرانی هستند که مقام 
نقذش حقیقت بخشی قائلند. ناظران سنتی کسانی هستند که نقشی در هنر 
شدن اثر هنری ندارند. چنین ناظری, برای مثال, تابلوی کفش هاي زن 
روستایی را می نگرد و برای حظ هنری و یادگاری حتی بر دیوار آن را 
حفظ می کند و در موزه نگاه می دارد, اما این تابلو, برای او از هر گونه 
تحقق حقیقت خالی است. 


1 4 شعر 


هایدگر هر هنری را در ذات خود «شعر» می داند. هنر معماری, نقاشی, 


شاعری, هنر شعر سرودن نیست بلکه آن چیزی است که ذات همه صور 
هنر بدان وابسته است. (1) 


این سخن بدان معنا نیست که همه صور هنر را بتوان به شعر تحویل برد. 
از منظر هایدگر, شاعری ذات هنر است؛ اما مرادش از شعر کلام موزون 
خیال انگیزی نیست که باعث قبض و بسط روح شود. (2) در فلسفه او 
شعر وسعتی به اندازه تمام زبان دارد. هایدگر همان گونه که از هنر 
تفسیری انتولوژیک دارد. شعر و زبان را نیز در فرایندی هستی شناسانه 
تسیر 


1- یوزف کوکلمانس, هایدگر و هنر. ص‌262. 
2 حسن بن یوسف حلی, الجوهر النضید (قم: انتشارات بیدارفر, 1381), 
ص 438. 
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می: کند. شعر, زبان است و زبان یعنی جایی که «وجود» در آن عرض اتدام 
نی کند. ناند تصور ای نها مها وسطه اه سای ارتاظ او 
بیان حالات درونی است., رها کرد. زبان یعنی انکشاف وجود. با این تلقی از 
زبان, هر هنری (معماری, نقاشی, موسیقی و...) نوعی زبان است که 
وجو د؛ در ان یف بان درمی 2 نامیدن 
موجودات به معنای وضع یک نشانه برای یک شیء نیست., بلکه نام گذاری 
چیزی؛ همان به زبان در آوردن و به لفظ خر آهزذن و گفتن است و این 
ره لفط رادم ان ات مصار کردن وت ات سا 
خاستگاه وجود است و شعر چیزها را با نامیدن به حضور درمی آورد. (1) 
بنابراین شعر, همان زبان است مانند سایر هنرها, اما شعر زبانی نامتعارف 
است ؛ زیرا در شعر است که بیش از هر هنری تأکید بر به هم ریختن نظم 
زبان متداول آشکار است. خویی موجوداتی که در تعامل روزمره با آن 
روبرو هستیم در هنر به گونه ای دیگر جلوه می يابند. 


2 هنر از متظر تفکر اسلامی با روی کرد به انديشه هایدگر 

اشاره 

غایت فلسفه هنر هایدگر, نشان دادن نقش هنر در آشکار کردن حقیقت 
هستی است. مقوله هنر در اندیشه این فیلسوف ان چنان ضرورت دارد که 
خوانشی صحیح از فلسفه او در گرو فهم اين مقوله است. وی از متفکرانی 


است که هنر را نه به جهت گسترش دامنه مباحث فلسفی خود, بلکه به 
عنوان بخشی اساسی از فلسفه اش مطرح می کند. البته باید به این مهم 
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توجه داشت که تأکید و اهمیت نقش هنر در فلسفه هایدگر تا حدودی ناشی 
آن میات ساشی _ احماعی حامعه اضر عرب. است: ترا ساسن خر 
«پولگر». هایدگر بعد از تنجر به تاخی که در عرصه سیاست داشت به تأمل 
بر هنر روی آورد. توجه او به زبان و هنر در آن دوره در واقع گریزی از 
واقعیات سیاسی بود. (1) وی سلطه تکنولوژی بر حیات اجتماعی دوره 
معاصر را می دید و سعی داشت راه نجات انسان تکنولوژی زده غربی را 
در درون هنر جستجو نماید. به عقیده هایدگر پیامد پر مخاطره ظهور 
مدرن؛ 2 فزاینده پدیده ای از نع 7 جدید, متمایز و خطرناک 


۳ ۱ ۱ 7 


وکا دون را 1 
را رد می کند. مان این زو کار نه مره ی و «زمانه تنگدستی» 
(و)یاد. می: کند و خردباوری: علم باوری وحتی بیشرفت های مادی. آن. ,| 
بی اساس می داند. او بارها نوشت که در دوران کنونی و در دوران سلطه 
تکنولوژی, هر گونه تأکید زیاده از حد بر دستاوردهای مادی و رفاهی مدرنیته 
و فراموشی مصیبت های دی مدرن», در جهت سر کوب آزادی انسان 
است. دوران مدرن اوج فراموشی « هستی >> است و انديشه در آن 
ماشینی شده است. البته او تمامی تجلی فرهنگی و فکری مدرنیته را 


مردود نمی دانست ؛ ولی به 


2- سیمون رد ین فلسفه هنر هایدگر, ص 2:2 1. 
3- 1۱۳۳6۵ ۲۱۵۵0۱۷ 
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گرایش کلی فرهنگی دوران مدرن که آن را «گرایش رو به زوال» می 
نامید, اعتراض داشت. (1) 


مفسران و تحلیل گران فلسفه هنر هایدگر به صراحت گفته اند که آن چه 
هایدگر در باب هنر و اثر هنری می گوید. به یقین موقت, ناتمام و از 
بسیاری جهات مبهم است. به کارگیری اصطلاحات شاعرانه جچون زمین و 
عالم و نزاع آن ها با یک دیگر و شکل ناتمام رساله «سرآغاز اثر هنری» 
هرچه بیش تر بر پیچیدگی اين اثر افزوده است. (2) 


شاید بتوان ادعا نمود که هایدگر دشوارنویس ترین فلیسوف غربی است. 
وی علاوه بر وضع واژه های جدید, الفاظ را در معانی جدید به کار می برد 

و این امر باعث غعموض مضاعف نظام فلسفی او شده است. فلسفه 
وجودی هایدگر در عین پیچیدگی در قالب زبانی بیان شده که آمیخته با 
زبان های باستانی و واژه هایی است که در هیچ فرهنگ لغتی, معادل آن 
یافت نمی شود. تعداد انگشت شماری از محققان معاصر, سعی در 
صدرای شیرازی و محی الدین عربی داشته اند. نگارنده در این مقاله 
داعیه چنین کاری ندارد و تنها می کوشد. نشان دهد افق انديشه این 
شوت ور باب قتر برای تفر اسلا ی رن هنن فستت هنن 
توان ردپایی از این نحوه تفکر را در میان افکار متفکران مسلمان یافت که 
می تواند پیچیدگی ها و نواقص اندیشه هایدگر در باب هنر را جبران سازد. 


3 


2- یوزف کوکلمانس, هایدگر و هنر. ص‌293. 
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ی یناشن 


در فرهنگ اسلامی از واژه «فن» و «صنعت» به جای لفظ «هنر» استفاده 
تب یو انصی ای اق ار اه ما تا تک ارت وا 
«تخنه» 160۳۱۳۱6 در یونان باستان بر قنون و صنایع اطلاق می شده است.: 
چه صنایع هنری و چه صنایع کاربردی. در فرهنگ اسلامی نیز هیچ گاه میان 
صنعت و هنر تفاوت و فاصله چندانی وجود نداشته و این دو به یک دیگر 
گره خورده اند؛ زیرا صنعت کاران نیز زیبایی و ظرافت را در ضمن پيیشه و 
صنایع دستی می افریدند. (1) 


هایدگر نیز از واژه «هنر» معنایی را می فهمد که مطابق با مفهوم یونانی 
تخنه است. (2) وی معتقد است یونانیان نیز واژه ای مختص به «هنرهای 
زیبا» نداشته اند. هنر و فن به همراه همه اشکال ان در نظر انان «تخنه» 
بود و هر دو حقیقت را اشکار می کرد. اما تکنییک و صنعت یونانی با مفهوم 
صنعت و تکنولوژی جدید تفاوت اساسی داشت. صنعت یونانی نحوه ای از 
رخ نمود و انکشاف حقیقت ۸۵6۲۳۱6۱ (التیا) بود که دنباله جهان و طبیعت 
به شمار می رفت؛ اما تکنیک جدید تنها شباهتی به امر خارجی دارد و در 
واقع تحقفق صورتی انتزاعی از طبیعت است. صورت فوق, بیانگر تلقی 
خاص بشر جدید از ماده و طبیعت است که در آن: بر بر طبیعت صوربی 
یابد. هایدگر می گوید کثرت اسیاب های بادی نشانه چنین نظر گاهی 


1- سیدرضی موسوی کبلاتی: درآمدی بر روش شناسی هنر اسلامی (قم: 
ققد آنبان»ه اتسا رای موهته اسلامی هن 1390 30 
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است. مردم قدیم همواره به امید وزش باد بودند و هنوز انرژی را از 
جریان هوا جدا نمی کردند, تا آن را ذخیره کنند و طبیعت به عنوان منبع 
انرژی مورد تعرض قرار نمی گرفت. اما در دوره جدید. تکنیک دیگر دنباله 
و مکمل طبیعت : نیست, بلکه در برابر طبیعت و وسیله استیلا و و 
رن بر سک وت که چس مات آن اسشت ور ات سر 
خطرناک طبیعت انجامیده و بحران محیط زیست را پدید آورده است. (1) 
صنعت در معنای یونانی (تخنه) همان صنعت معنوی تمدن های دینی است 
که اشکالی از آن در قرون وسطی و تمدن اسلامی و نیز تمدن های بزرگ 
شرق نظیر چین و هند مشاهده می شود. در این جا صنعت گر به کار 
۹ صورتی طبیعی و از جهت دیگر صورتی روحانی و غیبی می 
دهد 


در تفکر اسلامی عنصر «زیبایی». هنر و صنعت را به یک دیگر می پیوندد و 
از این رو واژه فن و صناعت به هر دو نسبت داده می شود. صنعت کاران 
نیز با خلاقیت خود. حکایت گر زیبایی های موجود در طبیعت اند. (3) در 
اندیشه اسلامی, ویژگی ذاتی هنر, «زیبایی» است. برخی متفکران معاصر 
هنر را «زیبایی آفرین» نام نهاده اند (4) و برخی هنر را کوششی برای 
ایجاد زیبایی و عالم ایده آل تعریف کرده اند. (5) در تفکر هایدگر ویژگی 
مشترک هنر با تکنولوژی قدیم, انکشاف «حقیقت» است. بنابراین. عنصر 
«زیبایی» در 


1- محمد مددپور, ماهیت تکنولوژی و هنر تکنولوژیک, ص60 - 9د. 

2- محمد مددپور, ماهیت تکنولوژی و هنر تکنولوژیک» ص۵1.  .‏ 

3- نصیرالدین طوسی, اساس الاقتباس (تهران: انتشارات دانشگاه تهران, 
7 ) ص 91<. 

4- مرتضی مطهری, فطرت (تهران: انجمن اسلامی دانشجویان مدرسه 
عالی ساختمان. 1361), ص‌د3د. 

5- مهدی توحیدی پور. بررسی هنر و ادبیات (تهران: امیرکبیر. 1334), 
ص 3 د. 
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این تفکر به «حقیقت» تنل فص گردد. آن چه این دو اندیشه را به یک 
دیگر نزدیک می نماید ان است که در تفکر هایدگر حقیقت با وجود مساوق 
است. در تفکر اسلامی, قوام هنر به «زیبایی» است و زیبایی مر تبه ای از 
مراتب وجود است. بنابراین هر دو تفکر به یک ایده منتهی می شود: «هنر 
انکشاف وجود است». 


عارفان مسلمان, سلسله مراتب وجود را یدج مرنبه می دانند از ان به 
«حضرات خمسه الهیه» یاد می کنند. علت این نام گذاری آن است که هر 
مرتبه جز ظهور و تجلی حضرت حق, چیز دیگری نیست. این مراتب وجود 
طولی هستند و هر مرتبه عالی, علت تحقق مرتبه پایین تر از خود است و 
مراتب پایین دارای تکثر و تنوع ولی مراتب بالا دارای وحدت اند. هر 
ی ار تسه فد ی ره ار اس ها ی ند ای خی 
رسد. همه عوالم و مراتب هستی ساخته و تجلی زیبایی و حسن الهی 
ات ارآ ها ری فاصم ای میا اه اس ۶ 
به صراحت زیبایی را بالاترین مرتبه وجود برای هر موجودی معرفی می 
کند: 


الحمال و البهاء و الزیته.قی کل موخود هه آن یوعد وجوده الافضل و بخضلن 
له کماله الاخیر. (2) 


2 2 هستی شناسانه بودن مقوله هنر 


تر آنذشته. اسشلامی «زبیایی# و به نیم آن. هی خفیفتی: خارخی و هستتی 
شناسانه دارد که حکایت از مرتبه ای از وجود است. مفهوم زیبایی در 
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کاربرد متعارفش به موجودات خارجی نسبت داده می شود. اما مناقشه در 
این است که آیا واقعا اشیاء در میان صفاتی چون حجم, جرم يا رنگ که 
دارند, صفتی به نام «زیبایی» نیز دارند؛ به گونه ای که اگر فرض کنیم 
ای در جهان نباشد. باز هم این اشیاء اين صفت را دارند؛ یا زیبایی امری 
اه ی 
اشیاء برحسب دریافت ما از اشیاء است. 


واقعیت این است که اموری در ما احساس زیبایی را پدید می آورند و 
چیزهایی نیز وجود دارند که در ما احساس زشتی را سبب می شوند. وقتی 
ضمیر یک فرد واحد که دریافت های ویژه ای از این جهان دارد. در مواجهه 
با دو موجود, یکی را زشت و دیگری را زیبا می بیند, باید بپذيريم که این دو 
موجود با هم متفاوت بوده اند و برای آن شخص, شی ء زیبا, غیر از چیز 
زشت است. یعنی در واقع, دو اثر از دو موثر به فرد انتقال می يابد. بدین 
معنا, زیبایی امری واقعی و عینی است. بنابر واقعیت خارجی, این دو شیء 
با هم متفاوت اند و به همین دلیل. برای فرد نیز متفاوت جلوه کرده اند. 
زیبایی را پدید می اورند, و از این نظر, زیبایی امری عینی و واقعی است؛ 
اما احساس زیبایی, امری ذوقی و درونی می نماید. اما این که زشتی 
را را تا ای ی و 
زیبایی ندارد, زیرا انسان ها از حیث ساختمان روحی و اثرپذیری از خارج با 
هم متفاوت اند, و از این رو, یک امر خارجی ممکن 
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است احساس های مختلفی را در آن ها برانگیزاند. شاید اگر ما همگی 
دارای ساختمان روحی یکسانی بودیم, احساس مشابهی از زشتی و زیبایی 
و هنری يا غیرهنری بودن یک شیء داشتیم. محمدتقی جعفری در باب 
زیبایی می گوید: 


زیبایی عبارت است از درک و دریافت ذهنی از پدیده های عینی که اک 
ادمی از چنین ذهن يا از چنین استعدادهای روانی برخوردار نباشد, زیبایی 
هم وجود ندارد. (1) 


آن چه مفهوم زیبایی را در فرهنگ اسلامی سویژکتیو می نماید نقش 
«خیال» در هنر است که مان می شود اثر هنری تنها از وهم هنرمند 
ناشی می شود. فلاسفه اسلامی در کتاب های خود به طور مفصل از چهار 
قوه ادراکی سخن گفته اند: حس, خیال. وهم, عقل. قوه خیال را برخی 
مجرد (ملا صدرا) و برخی نیمه مادی (ابن سینا) می دانند. تلقی رایج ان 
است که قوه خیال اشیایی را در ذهن حاضر می کند که در جهان مادی 
حضور ندارند. اما باید توجه داشت این حضور. حضور امری موهوم نیست؛ 
یعنی ذهن, اشیایی که در هیچ عرصه و مرتبه ای از عالم هستی وجود 
نداشته باشد. تصور نمی کند. بلکه در حقیقت, تخیل, ادراک و شهود اموری 
است که در جهانی بالاتر و والاتر از جهان مادی و محسوس قرار دارند. 
شیخ اشراق در این زمینه می گوید: 


صورت های خیالی مخلوق و ساخته و پرداخته ذهن نیستند, بلکه صورت 
های خیالی. شبیه محسوسات وجود منحاز دارند. 


1- محمدتقی جعفری, زیبایی و هنر از دیدگاه اسلام (تهران: وزارت ارشاد, 
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ی ور اه ای اد ار 
تسم ناک سیافی اس که عالر ال فص را ام وه 
شود. (1) 


مقوله هنر در نزد هایدگر نیز کارکردی هستی شناسانه دارد. اساس تفکر 
هایدگر, ۳ از سوب ژکتیویسم مستقفر در تاریخ غعرب است. به اعتقاد 
هایدگر هنر امری ذوقی (سوبژکتیو) و حاصل نبوغ هنرمند نیست. بلکه 
معنایی کاملا" انتولوژیک و وجودشناختی دارد. 


تفکر جدید که بنیان گذار آن دکارت است., انسان را مرکز و محور عالم و 
ملای حق و باطل و هست و نیست قرار داده است. دریافت بشر از 
اساسی ترین مفاهیم مثل هنر, زبان, زیبایی, ... دستخوش تحولی اساسی 
گردیده است. بشر امروز همه حقایق را از دریچه تنگ عالم ماده می نگرد 
و به انکار سایر ساحات هستی می پردازد و بر این انکار اصرار می ورزد. 
علم به علوم جدید و روش علمی به ابزار تسلط بر عالم و آدم تنزل یافته 
دا ات ات 
به منبع نیرو و انرژی تنزل یافته و زبان تنها وسیله ارتباط بین افراد برای 
بیان احساس ها و خواسته ها محسوب شده و زیبایی به احساس خوشایند 
و مطبوع تبدیل گشته است و هنر محصول نبوغ هنرمند دانسته می شود و 


این. همه. کاملا بدیهت انخاشتة می شود.. هاید گرم دز تفه خهیش. نه 
تخریب چنین تفکری می پردازد و راه را بر تفکر قلبی حضوری و همراه با 


1- شهاب الدین سهر ‌وردی, حکمه الاشراق در: مجموعه مصنفات شیح 
اشراق, تحقیق: هانری کربن (تهران: انتشارات حکمت و فلسفه. 13<5), 
ص 212. 
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می سازد. هایدگر برای رهایی از این سوبژکیتویسم مدرن به مقوله هنر از 
دریچه هستی شناسانه زو مت آورد, هنر آینه ای می گردد که وجود. خود 
را در آن آشکار .قن سازد. تمام تلاش وی؛ آشکار ساختن حضور و تجلی 
هستی در اثر هنری است. (1) 


۷ فتنتا فا 


اندیشمندان مسلمان, منشاً «زیبایی» را که ویژگی ذاتی هنر است. حق 
متعال می دانند. او «حقیقت مطلق» و «زیبایی مطلق» است: 


الواجب الوجود له الجمال و البهاء المحض و هو مبداً جمال کل شیء و بهاء 
کل شی ء. (2) 


صدرای شیرازی نیز زیبایی های این جهان را پرتو و سایه ای از زیبایی 
موجود در ِ بالا معرفی ففت کته از دیدگاه او خداوند شیر آغاز بو فنشا 


هه ‌میوة کل خی و کال وتشا کل میم و ال :۱3 


ای هی ارت اس که یا ور دیا تصی ار 
زیبایی مطلق می باشد., بلکه منشا هنر نیز برخی اسماء و صفات الهی 
اس رم ان او شا هن ها ار را 
خد سوت و عایسن ارت تلور خظیر اسما نو ضفات آلین, است. 


۳۱۵۲۵۲۲۰ ۱ ۲۳۵/۲۷5, ۳۱۵۱060096۲ 5 0۵۴۲۵۱00۷ 0۲ ۸۵۲, ۱: ۸ -1 
0620۲۳۵ 21۱10۲0 10 ۳۱۵۱06006۲, ۳۲۷/۲۵6۵۲ با‎ ۲۲۵/۲۷5 ۵۳0 ۷۵۲ ۰ 
۷۷/۲۵۲۳۴۵۱۱ )60(,  )0۲0۵۲۴0: 5۱36010۷۵۱ ۳۵۵۱۱6۲۱۱۱0, 0, 2006(, 
00. 07 

2- ابن سینا, الشفاء «الهیات» (تهران: انتشارات ناصر خسرو, 1363), 
ص 368. 

3- صدرالدین شیرازی, اسرار الایات (تهران: انجمن حکمت و فلسفه. بی 
تا), 1 ص 1<1. 


ص :66 2 
نشأت می گیرد: 


هرکدام از احاد بشر, ناقص يا کامل, از خلافت الهی بهره ای دارند؛ به 
اندازه بهره ای که از انسانیت دارند. زیرا خداوند فرمود: «او خدایی است 
که شما را بر روی زمین خلیفه قرار داد» این 1 اشاره دارد به این که 
هریک از افراد بشر چه برترین ها و غیر برترین ها خلیفه خداوند بر روی 
زمین هستند. صاحبان فضلیت در اینه اخلاق ربانی خود مظاهر صفات جمال 
خداوندند. حق تعالی با ذات خود ۵و آیند دل های انسان های کامل تجلی 
می کند, تا اين که آینه دل آنها, مظهر جلال ذات و جمال صفات الهی باشد. 
انسان های دیگر نیز جمال و زیبایی خداوند را ذر آیثه هنرهای خود متجلی 
می سازند. (1) 


کر تشه هاند نز فتضا ه سرآغاز اثر هنری, خود «هنر» می باشد. در 
مباحث زیبایی شناسی دوره جدید افرینش آثر هنری به نبوغ و خلاقیت 
هنرمند نسبت داده می شود. هنرمند نابغه ای است که دارای قوه تخیل 
قوی است و احساس های خویش را در قالب اثار هنری بیان می کند و اثر 
هنری ابزاری است برای انتقال احساس ها و انديشه های هنرمند به 
مخاطبان, هایدگر چنین رهیافتی را دگرگون می سازد. به عقیده وی ذات 
هنر منشا اثر هنری است و هنرمند واسطه ای است بین ساحت قدس و 

مردم زمانه خویش. مخاطبان و محافظان آثار هنری کسانی هستند که می 
توانند به عالفی: که اثر هنری می گشاید, راه پابند و راه نات آنان به این 
عالم خود نوعی مشارکت در آفرینش اثر هنری است. اثر هنری عالمی را 


صر ی اس ار ترا اس مت مات بر 
تأ), ج1, ص 3 7. 
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می گشاید که در آن موجودات به نحو دیگری ظهور می کنند. هنر یکی از 
طرق اساسی تحقق حقیقت است و حقیقت خود را در اثر هنری بنیاد می 
نهد (1) و شنز آغاز و متا اثر هنری می گردد. ذات حقیقت نزاع و 

ش بین مستوری و نامستوری, ظهور و خفاست. ظهور و خفای وجود 
است که موجب ظهور اثر هنری می شود. ذات حقیقت چهره نمودن و 
چهره پنهان کردن وجود است. حقیقت هستی زمانی که ظهور می کند, 
ظهورش باعث خفای ان است. انکشاف و نامستوری وجود. ظهور حقیقت 
است و ظهور حقیقت باعث خفای آن است. به بیان سهل تر, چهره نمودن 
هستی, موجب آن است که چهره هستی در حجاب رود. (2) 


در غرفان اشلامی: اس ختقیفت» تما اثر عتری از منظر هاید کن افجت 
به خداوند تعبیر می شود. خداوندی که از شدت ظهور در خفاست و از 
افراط ظهور و پیدایی. پنهان است. خداوندی که وجه او حجابی ندارد مگر 
به ظهورش. 


یا من هو اختفی لفرط نوره الظاهر الباطن فی ظهوره (3) 


هایدگر فردی است که خود را نه ملحد و نه متاله می داند و فلسفه او 
سکوتی است درباره خداوند. وی تمامی تفسیرهای رسمی در باب خدا _ 
حتی در دین مسیحیت _ را مانع مواجهه صحیح با وجود می داند. هایدگر در 
آناتش بارها از واژه «خدا» بهره می برد اما به نظر می رسد این واژه 
بیش تر جنبه فرضی دارد و وجود خدا برای او از قضایای مقبوله 


1- یوزف کوکلمانس, هایدگر و هنر, ص 17. 

2- یوزف کوکلمانس, هایدگر و هنر, ص 129. 

3- مرتضی مطهری. شرح منظومه (تهران: انتشارات حکمت. 1360), ج8, 
ص 1. 
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است. (1) نویسندگان بسیاری, آثار او را برای یافتن معنا و مفهوم «خدا» 

مورد کاوش و کنکاش قرار داده اند و کتابی نیز در این زمینه نوشته شده 

به نام «هایدگر و پرسش از خدا»؛ اما حنی نویسند گانی که نگرش های 
کاتولیکی نیز داشته اند, به هیچ رهیافت قابل قبولی نرسیده اند. 


هایدگر در اواخر عمر خویش که جهان درگیر جنگ سرد بود و در اواخر 
1902 بحران موشکی کوباء, جهان را ۳ لبه پرتگاه درگیری هسته ای میان 
امریکا و روسیه پیش برد به اين فکر افتاد که تنها خدایی می تواند نژاد 
بشر را از انهدام به دست خویش نجات دهد. برخی معتقدند, هایدگر پس 
از گرایش به جانب نوعی الحاد بیست انگارانه, به بیش فلسفی گرایش 
یافت که به نظر می رسید در حال هرچه بیش تر دینی شدن بود. (2) 


هایدگر در گفت وگو با مجله اشپیگل در سوال به روزنامه نگاری 


جواب می دهد. 


اجازه بدهید پاسخی کوتاه و جامع بدهم که البته حاصل تفکری طولانی در 
این باره است و آن این است که فلسفه به هیچ وجه نمی تواند تغییر 
0 در وضعیت کنونی عالم ایجاد کند. البته این درباره 
فلسفه نیست : اکنون دیگر 
أ 

یبن 


1- جان می کواری, فقط خدایی می تواند ما را نجات دهد محمدرضا 
جوزی, در: فلسفه و بحران غرب, ادموند هوسرل, مارتین هایدگر, کا 
یاسپرس, جان مک کواری و.... ترجمه رضا داوری اردکانی. محمدرضا 
۷ 

2 جان می کواری, فقط خدایی می تواند ما را نجات دهد, محمدرضا 
جوزی, در: فلسفه و بحران غرب, ادموند هوسرل, مارتین هایدگر, کا 
یاسپرس, جان مک کواری و.... ترجمه رضا داوری اردکانی. محمدرضا 
و رنه اه شهایی ارات در من 1۱92 صر 1 
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اننت. که در شغر و تفکر می خواند توغی آمادکی: ترای ظهور خندا قر آهم 
شود. (1) 


روزنامه نگار می پرسد: آپا ارتباطی میان تفکر شما و ظهور این خدا وجود 
دارد؟ آیا از نظر شما این رابطه یک رابطه علّی است؟ آیا مقصود شما این 
است که ما با تفکر می توانیم خدا را نزدیک تر کنیم؟ وی می گوید: 


ما نمی توانیم خدا را با تفکر نزدیک بياوريم. بلکه حداکثر این است که می 
توانیم آمادگی انتظار او را فراهم کنیم. 
رهزنامه. نکار می پر سد؟ ایا ما می توانيم. کمکن در جهت تسهیل امدن: خذا 


کنیم ؟ هایدگر می گوید: 
تدارک آمادگی باید نخستین قدم در این راه باشد. 


هایدگر در بدگمانی ها و نگران هایی که درباره عصر تکنولوژی جدید دارد, 
هنر را «تنها نجات دهنده» معرفی می کند و در آخرین مقاله ای که در 
نشریه وزین آلمانی زبان اشپیگل به چاپ رسیده است. به صراحت بیان 
می دارد که «فقط خدایی می تواند ما را نجات دهد»؛ خداوندی که شعر و 
هنر نوعی آمادگی برای ظهورش را فراهم می آورد. 


هم ختان کی ور این صقان رها که شتم.هنر از متظر ای کی انکشاف: 
خییت تم در انم هار هی کر هروا اعد رات یور خدا میب داد 
تاسان انا قاسطها آحایم اسر کم‌افان نت را در عی باف: 
نوعی مواجهه برای ظهور و تجلی خدا بدانیم؟ 


ان چه اطمینان دارم این است که هایدگر از واژه «خدا». خدای 


1- جان مک کواری, فقط خدایی می تواند ما را نجات دهد. محمدرضا 
جوزی, در: فلسفه و بحران غرب, ادموند هوسرل, مارتین هایدگر, کا 
یاسپرس, جان مک کواری و.... ترجمه رضا داوری اردکانی. محمدرضا 
جوزی, پرویز ضیاء شهابی (تهران: هرمس, 1382), ص 149. 
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مسیحیت را اراده نکرده است, گرچه از تفکر مسیحی دار خا این یر فزه 
افص ال ای افو کر مات فا مار ار اه 
کاتولیک به سر می برده و پدرش خادم کلیسا بوده و خود درس کشیشی 
خوانده است. او غالبا به جای خدا| از واژه «خدایان» استفاده می کند و 
حتی در این مصاحبه نیز از «خدا» سخن نمی گوید, بلکه از «خدایی» یاد 
می کند. بی تردید مقصود هایدگر از «خدایان» الهه های متعدد و متکثر 
نیست, زیرا| او به «وحدت وجودی» دعوت می کند. می توان واژه 
7 را با توجه به اسماء و صفات الهی تفسیر کرد. مایستر اکهارت 
تین از اسماء حتضفات خق عالی, مانقد عرفام. اسامه اسشفاده کرد ابست 
ان بابت تحت تأآثیر عرفای قرون وسطا است. این امکان نیز 
وجود دارد که مراد او از «خدا» تجلی قدسی وجود يا شاید مرادش 
«سرنوشت و قضا» باشد. خود وی با لحنی تند در برابر پرسش از خدا می 


گوید: 


تعیین این که خدا زنده است يا مرده ربطی نم اد خی تدا ریاف رفته 
به آرژوهای کلامی فلسفه و علم. خدا| بوون خدا چنزی. اسیت. که از من 
وجود و در متن وجود تعیین می شود. (1) 


می دانیم که منظور هایدگر از حقیقت وجود, خدای احد و واحد و منحاز و 
مستقل ادیان نیست. اگر به تفکیک میان مطلق وجود و وجود مطلق در 
فلسفه و عرفان اسلامی مراجعه کنیم. یعنی چیزی که از آن تعبیر به وجود 
لابشرط و به شرط لا می شود. به این نتیجه می رسیم که هایدگر خدای 
ادیان را یکی از انواع بشرط لا و از نوع وجود مطلق می داند و 


1- جان مک کواری, فقط خدایی می تواند ما را نجات دهد. محمدرضا 
جوزی, در: فلسفه و بحران غرب, ادموند هوسرل, مارتین هایدگر, کارل 
یاسپرس, جان مک کواری و.... ترجمه رضا داوری اردکانی. محمدرضا 
جوزی, پرویز ضیاء شهابی (تهران: هرمس, 1382), ص1<1. 
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لذا خدا را هم در شمار «موجودات»ی می داند که با «حقیقت وجود» مورد 
نظر او متفاوت است. شخصا تصور می کنم نوعی ماتریالیسم عرفانی یا 
عرفان ماتریالیستی را باید در اندیشه هایدگر جستجو کرد؛ انديشه ای که 
طبق آن عالم دارای روحی سراسری و تنیده در کالبد آن است که فقط به 
نحوی شهودی می توان با آن پیوند یافت. این نگاه به عرفان بودایی نزدیک 
می شود که جهان را برگرفته از یک غیاب قدسی (1) می داند و دو سوی 
این هستی کنونی را نیستی/ تاریکی مجض 2 می شمارد. خلاصه که 
حقیقت وجود هایدگری کمی بیش تر از روح مطلق هگلی محل ابهام و 
پذیرای تفاسیر بی پایان است. 


هایدگر از واژه «خدا» هرچه را که اراده کرده باشد. بارقه های انتظار و 
موعودگرایی در تفکر وی قابل انکار نیست. هنر در تفکر او, منجی دوران 
مدرنیته است. موعودی که «تنها راه نجات» و عهده دار انکشاف حقیقت 
است. ذات حقیقت که در کشاکش مستوری و نامستوری است, از حقیقت 
وجود چهره می نماید. وجودی که از شدت ظهور در نهان است. هایدگر نام 
چنین هنر غیر ابزاری را «هنر بزرگ» می نهد. هنر بزرگ, هنری است که از 
ابتذال روزمر گی و تنوع سر بر کشیده و روزنه ای به سوی دنیای مطلوب 
دارد. نقبی است در بن بست تکرار, طراح زندگی است و جلودار و پیش 
رو. (3) هنر بزرگ, از منظر اسلامی یک مقوله دینی است, حقیقتی 


۲۱۵۱۱۷ ۸05۱۱۲ -1 

۱0۲۲۱۱۲۱۵0 ۲۱۵95/]۲۵۲۲۲695 2 

3- علی صفایی حائری, استاد و درس «ادبیات؛ هنر؛ نقد» (قم: انتشارات 
هجرت. 1403ق), ص24. 
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متعالی و مقدس که نجات بخش بشریت است و یک رسالت مافوق مادی 
و متعالی و در عین حال انسانی دارد, «هنر بزرگ» محل و جلوه گاه زیبایی 
مطله ات ماش مطظا ار سا .ار افت. 
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فصل هفتم: خانواده زمینه ساز ظهور و خانواده در مکاتب اخلاقی غرب 
اشاره 


دارد و در عین حال بسیاری از پیشرفت های بشر نیز از خانواده نشئت می 
گیرد. در طول دو دهه گذشته, رشته های مربوط به درمان مشکلات 
خانواده, توجه خود را از نقص ها و کمبودهای خانواده به توان مندی های آن 


معطوف داشته اند. (1) 


در میان توان مندی های خانواده. نقفش شکل گیری و معنادهی نظام های 
باور در بین اعضای خانواده در حل معضلات پیش روی خانواده و جامعه 
بسیار پر اهمیت است. در قلمرو دین اسلام, باور به ظهور منجی موعود, 
می تواند چشم اندازی امیدوارکننده و مثبت را در خانواده ایجاد کند, ارزش 
های معنوی و متعالی را پرورش دهد و خانواده را از افت ها و 


1- ۵]۷6 ۱۳۳۵۷ :۳۲۵۲۵۷۷/۵۲ ۳۵6۱6۱۱6۵ ۲3۳۱۱۱۷ ۸۸ ,۱۷۷۵5 ۸۸ ,۳ 
0 اه ۵6۸۷۷۵۲۲۰ 8110۳05 66۱ ۴۵۲۱۱۱۷ .5۰ ۸۵۸۵۵۱۲۱6۵۲۱00 ۳۲۵6۲۱66 
2 ,1 .۷۵0۱ ,(2002 ,۴۲65 
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بحران های عصر غیبت حفظ نماید. از جمله کارکردهای آموزة انتظار, 
تقویت هنجارهای اخلاقی و آراستگی افراد خانواده به خوبی ها و پیراستن 
از ناهنجاری ها و بدی هاست که هدف رسالت نبوی به شمار می اید. (1) 
اعضای خانوادة منتظر با آراسته شدن به فضایلی چون ورع, اجتهاد. عفت. 
سداد و... در تحقق ظهور نقشی عمده ایفا می کنند و از ان جا که شهرها 
از خانواده ها پدید می آیند, (2) با راسخ شدن این صفات نفسانی در بین 
افراد خانواده, جوامع نیز به اخلاق زمینه ساز مزین می شوند. 


اخلاق زمینه ساز ظهور در خانواده به عنوان بخشی از اخلاق خانواده به 
منزله حوزه ای از اخلاق کاربردی است. اخلاق کاربردی عبارت است از 
کاربزت و تطبیق استدلال هار اصول: اروش ها ایدم ال ها اخلاقی-جربارح 
رفتارهای اخلاقی, اعم از رفتارهای فردی و اجتماعی. (3) یکی از رسالت 
های اخلاق کاربردی این است که راه تشخیص تکالیف اخلاقی و شیوه 
تحقق آن ها در حوزه های خاص را معین کند و به جای ارائه فهرستی بلند 
از فضایل و رذایل اخلاقی. شیوه استدلال اخلاقی در امور روزمره زندگی 
را بیاموزاند. در حوزه اخلاق خانواده. شاید افراد. بسیاری از فضایل و 
رذایل اخلاقی را به خوبی بشناسند و وظیفه اخلاقی خویش را تشخیص 
دهند؛ اما راه به جاأ آوردن وظایف اخلاقی و چگونگی اجرای احکام اخلاقی 
را به درستی درنیابند یا در شرایط خاص. تصمیم اخلاقی درستی نتوانند 


1- حسین نوری طبرسی, مستدرک الوسائل و مستنبط المسائل. 2 
ص 282. 

۰3 ۱۵۷۷۵۲۵۲۱۵ ,66۵۲ :۱8 ,۴۲۳۱66 ۸۵۸۵۵۱۱60 ,ناج ۳5۵0 2۴9 ۸۸۵ 90 ۲ 
۷۱۵ 0۲۴ ۴۳۵۱۷۵۵۵۵012 (605) 6 ]0۱2۲0 ,۵6۲ ب) 
80-4 ۳ ,11 ۷۵۱۰ (2007 ,06 ۳۵2۱60 :۱6۷۷۷۵۲۲) 
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بگیرند. اخلاق کاربردی سعی دارد جلوه ها, نشانه ها و راهکارهای مناسب 


در این زمینه ها را , به آنان ارائه دهد. 


اقلا شاه اوه شم ان ی از اسلا کار با شاه ارنآ 
متعدد اخلاقی چون وظیفه گرایی. سودگرایی. اخلاق فضیلت مدار و اخلاق 
نمی ارتا ط ساره کم تراسا یر سار هط یه خاس: 
تبیین نوع رفتار افراد خانواده با یک دیگر متفاوت خواهد بود و نیز اخلاق 
خانواده با علوم منعددی چون جامعه شناسی و روان شناسی نیز تعامل 
دارد. مباحثی مثل جلنسیت و ازدواج از اموری به شمار می روند که از 
تا ععه‌های اصلی اه اسان استه عم وا ای کر با مس 
تفاوت های روانی, احساسات و عواطف بین زن و مرد و تفکیک رفتارهای 
انم اد صرفانسا اعلایسانهایه اراظ مق بان 


در نظام اخلاقی اسلام, اخلاق به عنوان بخشی از دین قلمداد می شود و 
آموزه های دین, از جمله او انتظار در جهت دهی و تبیین دنیوی _ 
اخروی قواعد اخاافن و ناهتن بعو انصیوتی قواعد و اموزه های اخلاقی از 
رهگذر گوشزد کردن ضمانت اجرایی 9 الهی احکام اخلاقی و توصیه هایی 
برای برون رفت از بن بست ها و معماهای اخلاقی در خانواده, تاثیری 
بسزا دارد. زن و مرد در یک خانوادة زمینه ساز, برای عمل به وظیفه خود 
در تربیت زمینه ساز, باید از همان ابتدا که تصمیم به تشکیل خانواده می 
گیرند در انتخاب همسر دقت کنند که عشق و محبت به امام در او نهادینه 
شده باشد, آن گاه با همکاری یک دیگر, پایه های تحقق ظهور را در خانواده 
استحکام بخشند. 
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در این فصل, ابتدا به بررسی مبادی تصوری اخلاق زمینه ساز در خانواده 
می پردازيم و پس از معین کردن نوع رابطه دین با اخلاق, تفکیک فعل 
اخلاقی از فعل طبیعی و چیستی غایتِ فعل اخلاقی از منظر اسلام. می 
کوشیم اخلاق در خانواده زمینه ساز را در دو قلمرو روابط بین همسران و 
روابط والدین با فرزندان واکاوای نماییم. 


1 مفهوم شناسی و مبانی نظری 


خانواده 


۱ از جهت مفهوم 
جهت تحول آن در طول تاریخ و خالی بودن قرآن کریم و سنت شریف از 
آن با دشواری همراه است. (1) حقیقت این است که خانواده امری عرفی 
و تابع معیارهای عرف است و مصطلح شرعی يا متشرعه نیست؛ ؛ البته از 
آیات متعدد و روایات بسیار چنین برمی آید که از منظر اسلام, وجود زن و 
شوهری که میان آنان پیوند زناشویی برقرار شده, سرآغاز و رکن اساسی 
ها ات ور وان کر با ات ار اس ۱۷ 
«خانواده» وجود ندارد؛ اما واژه «اهل» که همان بار معنایی را دارد, تکرار 
شده که تا حدودی مرز یک خانواده را مشخص می کند: 


1 بر مرد و زنی که بدون عقد شرعی و قانونی با یک دیگر زندگی می 


/ 


1- محمدمهدی مقدادی, ریاست خانواده (تهران: روابط عمومی شورای 
فرهنگی اجتماعی زنان, 1385). ص 60. 
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خانواده اطلاق نمی شود: «اتّا مْتجوک هلک الا ام آتک». (1) شاهد مدعا 
این است که در زبان عربی. «[مرء» به زنی اطلاق می شود که شرعا به 
عقد مردی دراید. 


س | 


2 در شمار افراد خانواده هستند: «فقال رب ان بْی 


3 برادران جزء خانواده محسوب می شوند: «واجْعل لی وزیرأ م من أَفْلی * 
هاژون آخی». اک 


بنابراین خانواده را می توان به دو شکل در نظر گرفت: گسترده و هسته 
ای. خانواده گسترده مجموع اشخاصی هستند که به سبب قرابت به 


هم وابسته اند (4) یا گروهی که به واسطه قرابت پا زوجیت. همبستگی 


حقوقی و اجتماعی یافته و تحت رهبری و ریاست مقامی قرار گرفته اند. 
(5) در خانواده هسته ای. شبکه خویشاوندی دامنه ای وسیع ندارد و 

متشکل از پدر, هادر با بکی. از ان دو و فرزندان است که معمولا" 0( 
فرزندان ازدواج نکرده هستند. 


مراد از خانواده در این نوشتار, خانواده های تک والدی, بدون فرزند و 
زد کی مشترک بدون ازدواج زسیجي بیست و اگرچه می توان از "۷ 
دینی؛ خانواده را هنسنه ای پا گسترده در نظر گرفت. به منظور محد ود 
کردن دایره 


1- سوره عنکبوت, آیه 33. 

2 سوره هود» اد 45 

3- سوره طه, آیه 30 - 29. 

4 علی شایگان, حقوق مدنی (قزوین: انتشارات طه, 1375). ص 207. 
ص4. 
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تحفیق, , خانواده هسته ای را مدنظر داریم ؛ یعنی خانواده ای متشکل از زن؛ 
نهر اه فررندان فضت: یر پنستی آنان که.معمو لا با هم زند من می. کتته ۵ 
تحت ریاست شوهر و پدر هستند. (1) 

1 2 اخلاق زمینه ساز 

اشاره 

برای رسیدن به مفهوم جامعی از اخلاق زمینه ساز, ابتدا باید اخلاق و دین 


خاش این اه بعنی جررسی ار آم ره انار را رداریم 


هل افلاق 

اخلاق جمع خلق به معنای خوی. سجیه و طبع است که بر 

ترشیت درمنی ات مس کنیا اخااق در اسطظاا مد بای حالت 
ام ی ات که هس را مس لت 

آسانی و بدون نیاز به انديشه و تأمل از نفس صادر می شود. (3) اين 
حالت راسخ. همان ملکه نفسانی است که ممکن است در فرد به 
شکل طبیعی يا به دلیل عادت و تمرین به وجود آید و در اثر تکرار در او 


پایدار گردد. (4) بنابراین حالات غير راسخ نفس را خلق نمی گویند. (5) 


سفن ضتایی: اسالله. آماسی-خفون خاشای رام اتسا ات 
دانشگاه تهران, 1374), ج1, ص 2. 

2 سمل صاییار اععحی الفاستی, اه الشر که ااعالمية. ااخات: 
4 ج1, ص‌539. 

شخمتی مخمه الم اعامعاس لین اش هار قمه ۵1۸12 
ج3, ص‌83. 


4 محمدمهدی نراقی, جامع السعادات (قم: انتشارات قائم آل محمد, 
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اگر افعالی که از اين هیئت ثابت نفسانی صادر می شود شرعاً و عقلا 


پسندیده باشند, اين هیثت را خلق نیکو و اگر زشت و نایسند باس ناه 
تدم وت 1 


فایده نیست: 


بدین معنا که گرچه اوصاف و احکام اخلاقی در خارج مابه ازای عینی 
ندارند, اما دارای منشا انتزاع هستند. از این رو اخلاق با سنن و اداب و 
رسوم _ که تابع قرارداد محض هستند _ متفاوت است. (2) 


2 مار تحیصن ففل. اغلاقی از فعل طنیعن .و غادی سل عورزن: 
خوابیدن راه رفتن و... اين است که فعل اخلاقی قابل ستایش و نکوهش 
است. يا به بیان دیگر. این افعال از صفاتی نشئت می گیرند که قابل 
ستایش و نکوهش هستند و انسان از هر مکتب و اندیشه ای که باشد برای 
اين گونه افعال ارزش قائل است. (3) 


ای ا ایتص ی ار ات ات هل رس و 
از نیت فاعل, فی نفسه نیک و شایسته باشد. (+) 


1- عبدالله شبر, الاخلاق. محمدرضا جباران (قم: انتشارات هجرت. 
7 ) ص 31د. 

2 عبدالله جوادی آملی, مبادی اخلاق در قرآن (قم: اسراء 1378), 
ص 29. 

3- مرتضی مطهری. اشنایی با علوم اسلامی (قم: انتشارات صدرا. 
8 ) ص 43. ۱ 

4 احمد دیلمی و مسعود اذربایجانی, اخلاق اسلامی (قم: نشر معارف. 
1 ) ص50 - 40. 
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ی وا 


مفاهیم نظری _ به ویژه مفاهیمی که با انسان ارتباط دارند _ همواره در 
معرض آرا قرار می گیرند و مفهوم «دین» نیز از این وی مستئنا 
نیست و تاکنون توافقی بر تعریف آن حاصل نشده است. گوناگونی تعاریف 
دین به قدری گسترش دارند که حنلی ارائه فهرستی ناقص از آن میسر 
نیست. (1) در این نوشتار, مراد از دین,؛ آن چه قرآن به سوی آن دعوت 
رتم رتیوت وموایات آها موم عا هسام آرعت 


اش رانظه اعلاق ات 


درباره نسبت بین دین و اخلاق. دیدگاه های گوناگونی مطرح شده است که 
عبارت اند از: اتحاد دین و اخلاق و استقلال دين و اخلاق با وجود امکان 
ارتباط میان ان دو. 


کاس که به افتاد مین بواعلای قافن انم با ناگی و غشت چین ‏ اطلاق را 
استنتاح دین از اخلاق و يا استنتاج اخلاق از دین را مطرح می کنند و 
دیدگاهی که استقلال دین و اخلاق را مطرح می کند, يا به تعارض جزئی 
بین دین و اخلاق قائل اند, با دین و اخلاق را دو ماهیت کاملاً ناسازگار و 
ما ها مان ماهتا ار 
دانند. (2) 


در این نوشتار. هم گام با بسیاری از متفکران اسلامی, اخلاق را جزء 
جدایی ناپذیر دین و بخشی از ساحت های سه گانه دین (عقاید, احکام. 


[- عبدالحسین خسروپناه, کلام جدید با رویکرد اسلامی (قم: نشر معارف؛ 
58 ص 47 

اه ای مقر ترا وا بان اه اه ان قم 
58 ص 30-37. 
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اخلاق) می شماريم. اما اين مسئله به معنای استقلال و بی نیازی این سه 
ای کی پستت باکه اخلان ور تام که ارنش داخعی موز 
مقام اثبات و تحقق و در مقام ضمانت اجرا محتاح به دین است ؛ بدین معنا 
که هرچند هریک از بخش های دین از جمله اخلاق, جزئی از مجموعه کلی 
را ال هی یا ام تم تن کهآ دا اما از ره 
بیگانه باشند و با هم هیچ ارتباطی نداشته باشند؛ بلکه نظام دینی یک نظام 
در هم تنیده است که همه بخش های آن با یک دیگر مرتبط و بر یک دیگر 
استوارند. (1) 


1 2 4. اخلاق اسلامی و اخلاق زمینه ساز 

با توجه به آن چه گفته شد, اخلاق اسلامی, اخلاق منسوب به 

دین اسلام است؛ یعنی مجموعه صفات و الزام های اخلاقی بر گرفته 

از دین اسلام که راه و رسم زندگی کردن را به گونه ای شایسته ترسیم 
قی کند وبایدها ه‌تبایدهای اردتیجا کم بر رفار آذفی: را مت تضایایت: 


از آن جا که «اخلاق زمینه ساز» بخشی از اخلاق اسلامی است, مراد از 
اخلاق زمینه ساز, صفات و الزامات اخلاقی خاصی است که برگرفته از 
آموزه انتظار, و زمینه ساز ظهور ول عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف 
اسست: نم دیکر شبخزنه اوضاف و افعال اخلاقی است که معدماتن ایجاد می 
کند تا شرایط فردی و اجتماعی برای تحمل ولایت معصوم و ظهور امام 
عخل. الله عالی. فرعم الشرتت فراهم آیم. ای خمبته سازی اهداف: و 
انییرندهای یک فرو و دز تیه روابظ ابا دیکزان وا 


1- محمدتقی مصباح یزدی, دروس فلسفه اخلاق (تهران: انتشارات 
اطلاعات. 1367), ص‌199- 197. 
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تحت تاو قرار می دهد. 

در اخلاق زمینه ساز ظهور, غایت فعل اخلاقی عدالت اجتماعی 

و سیاست مدن نیست؛ (1) آن گونه که افلاطون قائل است و فرد 


منتظر بهره مندی از لذات ممکن و دوری کفبدن از ناخوشی ها (لذات و 
آلام عقلانی و روحانی يا جسمانی) را مایه سعادت نمی داند؛ ؛ آن گونه که 
ارسطو ذکر می کند؛ (2) بلکه انسان منتظر جز امام را نمی خواهد و 
ی ای ره ای اس ۱ 
برای اهداف بلندش نیروی انسانی تربیت نماید. 


اصل, معیار و ضابطه اخلاقی بودن فعل در این نگرش اتصاف به حسن و 
قبح است؛ اما فعلی حسن است که بسترساز زمینه ظهور باشد و فعلی 
قبیح است که عامل تأخیر در ظهور باشد. در اين نگرش رسیدن به 
حاکمیت ولیخ عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف و تحقق ظهور است که 
ی اسهم ای ها ان فده 
را در عصر غیبت درمی یابد. در این صورت. ممکن است «فعل اخلاقی» 
نسبی باشد و ممکن است در شرایط و زمان های گوناگون تغییر کند؛ اما 
همین اصل و معیار و ضایطه ثابت و مطلق است. با این توضیح زمینه 
سازی و اخلاق زمینه ساز در عرصه های گوناگونی قابل طرح است که 
خانواده تکیت از این حوزه ها به شمار می اید. 


1- ویلیام جیمز دورانت. تاریخ فلسفه غرب, عباس زرین خویی (تهران: 
شسازمان اشضارات آمفدش الاب اسلامی 1350 اراض ود 
2- مصباح پیزدی, دروس فلسفه اخلاق. ص 19 1. 
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1 3. اخلاق در حوزه خانواده 


اخلاق در حوزه خانواده با حوزه های مختلف اخلاق کاربردی چون اخلاق 
خانواده, اخلاق ازدواج. اخلاق همسرداری. اخلاق جنسی, اخلاق مادری, 
اخلاق مدیریت و اخلاق تربیت ارتباطی تنگاتنگ دارد. برای آن که در دامان 
نزاع های لفظی گرفتار نياییم, ارائه تعریفی روشن از این حوزه های 
اخلاقی ضرورت دارد: 

اخلاق خانواده: در این قلمرو اخلاقی. زن و مرد در نقذش پدر و مادر 

و رابطه آن ها با فرزندان و وظایف اخلاقی هریک نسبت به یک دیگر 

اخلاق ازدواجح: مراد از اخلاق ازدواج, ارتباط اخلاقی زن و مرد در 


قالب نهاد ازدواج, به عنوان یکی قرارداد يا تعهد. و حقوق اخلاقی متقابل 
هریک از ان هاست. 

اخلاق همنترداری: مراد مهارتی: است که زن: و شوهر بر آساسن آن, 

با شناخت توان مندی ها؛ تفاوت ها و حساسیت های یک دیگر به نیازهای 
جسمی, عاطفی, روانی و حتی جنسی طرف مقابل می توانند پاسخ 

دهند, به ظوری که. هر ده اخسانن رضایت خاطر و اراهشن تسنبی تمایتد. 

با این تعریف از اخلاق همسرداری, اخلاق جنسی در قالب نهاد خانواده, 


بخشی از اخلاق همسرداری است. (1) همچنین «اخلاق همسری». اوصاف 
و رفتارهای اخلاقی مورد انتظار زن و شوهر در برابر یک دیگر را نیز 


1- فرح رامین, «اخلاق همسرداری». در: جستارهایی در اخلاق کاربردی 
(قم: انتشارات دانشگاه قم, 1389), ص‌339. 
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دربر می گیرد. 


اطلاق ماستن ا خی مار ترس فلا اخااق حاقمت است: نم ره 
مادر و فرزند را به تصویر می کشد. به همین سیب گاه اخلاق مراقبت را 
«اخلاق مادرانه» نیز نامیده اند. اخلاق مراقبت به معنای توجه به نیازهای 
دیگران, توجهی که به فردیت و شخصیت دیگران ِِ هی خذاود نه این 
که با آن ها صرفا طنق مایت اتاعی عد ات رفیار کد .۱۲ 


اخلاق مدیریت. اخلاق مدیریت عبارت است از ملکات نفسانی انسان؛ از 
آن جهت که اداره امور جمعی از انسان ها را در نیل , به اهداف معین عهده 
دار است. (2) 


اخلاق تربیت: مراد از این حوزة اخلاقی برانگیختن, فراهم ساختن 
و به کار بستن سازوکارهای اموزشی و پرورشی در جهت دریافت 


حتاره های اخلاقی و شناختن و شناساندن فضایل و رذایل و زمینه سازی 
برای ایجاد نگرش و روی آوردن به اخلاق حسنه و تقید و پای بندی و عینیت 
دادن ارزش های اخلاقی به منظور رسیدن به سعادت و کمال جاودانه 
است. (3) 


اخلاق تربیت يا تربیت اخلاقی فرایند زمینه سازی و به کارگیری شیوه هایی 
برای شکوفاسازی, تقویت. ایجاد صفات. رفتارها و آداب اخلاقی و اصلاح یا 
از بین بردن صفات., رفتارها و اداب غیر اخلاقی در خود 


0۵00۲8 0۳۳۱6۵۱, 0۱۵۲۱۲۷۰ ۱۳: ۲6۵۷۵۲, ۱۵۷۷۲۵۲۱۵۵۰ ۵ 6۵۷6۲, -1 
06۳8۲0616, 5 )605(, ۱: ۶۱۵/۸۵۵۵۵012 0۲ ۴۶۲۳۱۱6۵ ۰ 
۳۴0۷۵] 6006, 2001(, ۷۵۱۰ 1 ۱ 4 

2- قاسم واثقی. درس هایی از اخلاق مدیریت (قم: مرکز چاپ و نشر 
سازمان تبلیغات اسلامی, 1376), ص24. 

3- محمد بهشتی, «تربیت, اخلاق و تربیت اخلاقی». مجله معارف. شماره 
0 1381, ص1890. 
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انسان يا دیگری است. (1) 


در این پژوهش, اخلاق مدیریت. اخلاق مادری و اخلاق تربیت را عناوین 
فرعی و زیرمجموعه اخلاق در حوزه خانواده و اخلاق ازدواج, اخلاق جنسی 
و اخلاق همسری را زیرمجموعه اخلاق همسرداری قرار می دهیم و می 
این حوزه های اخلاق کاربردی واکاوی کنیم. 

اشاره 


که در جهت خروح از اين بحران ها و ایجاد بستر مناسب برای تحقق ظهور 
2 . اخلاق ازدواج 


2 1 ازدواج در مکاتب اخلاقی غرب 


اشاره 


نماد ازدواج را به حق جزء نهادهای جهان شمول دانسته <اند, زیرا توافق و 
قراردادی دو جانبه است که دارای لوازم سیاسی, فرهنگی و اجتماعی بی 
شماری است. در سال های اخیر, با وجود افزایش چشم یر روابط و 
معاشرت دو فرد, خارج از چارچوب ازدواج. در اکثر مناطق جهان, روی کرد 


7 غلی :هت ساری: ماغدشاشی: ترببت. اخلاقی (قم: بزه‌هشکد فعلیم و 
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به انجما ینیم اشت. ( لا آضا بابلا دق آمار لیاوا 


مجدد, آهمیت پژوهش در باب ازدواج و پی آمدهای اقتصادی, اخلاقی, 
حقوقی و حتی بین المللی آن در زندگی مردم مشخص می گردد. نظریه 
پردازان علوم اجتماعی, روان شناسان, جامعه شناسان و مشاوران 
خانوادگی زمان و انرژی زیادی را در بهبود روابط زوجین مصروف داشته 
اند, اما به نظر می رسد که ساختار ازدواج بسیار پیچیده است و باید مورد 
بازبینی قرار گیرد. 


2 ازدواج در اخلاق خودگروی 


2 ازدواج در اخلاق خودگروی (2) 


در اخلاق خود گروانه, ازدواج قرار دادی (3) دو جانبه میان دو فرد مستقل 
و برابر است که از طریق رابطه ای که رضایت دو طرف را در بر دارد, به 
دنبال حداکثر سود شخصی خویش اند. در این مکتب, ازدواج روشی برای 
خودارضایی است که شخص برای تیان ان ]۳ باید به دیگران نیز اهمیت 
دهد. (4) حامیان این دیدگاه. تأکید بر «خود» را اساس تمام روابط انسانی 
می دانند و معتقدند که باید ارزش های جامعه به سمت اهمیت فرهنگی 
خودگرایی و اصالت فرد هدایت شود. (5) 


1- آمار ازدواج در آمریکا گویای این امر است که تقریباً 9۵90 افراد بزرگ 
سال. در طول زندگی خود. حداقل یک بار ازدواج می «کنند اما ۵43 تا 
4 این ازدواج ها به طلاق منتهی می شود. 0۴ ۲۳6 ۳0۷/6۲5۰ [ .8 
6 ۸۷۱۲۲۵۲ ۲۳۶6 6۳۱۵۲۵0۱۳۱9 ۳۵۷۷ :۱۱۵6 ۱۵۵۵ ۰ ۷6۲6۵1 
۵۵۲ ۱ ۰ 7 ۱ ی ر ‏ ,06۳06۲۵05۷ 
0 ۱91۱6۲5 ا0 ۳ ووچ 8‏ 0966۷( :۸۵ ,530۲۲۵3۲۳۱6۵560) 2110196۱10 ۲6 
1 ۳ ,(2000 ,۱06 ,۱6۳۱6۲5 ۵۱ ۳۵ 6۲۱610 ۱11 

۴20015۳۳ ۰-2 

00۲۲۲۵01 -3 

4 500 ۳۵۷۱۷۷ ۸۵ :۵۵0۱۱6 ۳۵۲۱۱۷ ۸۵۲۱۵۲۱6۵۲ ,۳0۵6۵۲06 ,2] 
۱27-555 0۰ ,55 ,۳۵۲۲۱۱۱۷ 0۳0 ۷۱۵۲۲۱۵06 0۲ 0۱۲۴۵۱( , اکا۲۵ ۵0 ۸۵۸۵ 


5- ۷۷۵۲۱۵ 0۳۱۵۲۱۵۱۳۱9 2 (۱ ۳۵۲۲۱۱۱۵6 6000 5۱۱۱0۱۳9 ,۳۵۲۲۵۲ .ل .]۴ 
4 (1995 ,قوع۲ظ۳ ۱۲۱۱۷6۲5۵۱6۷ ۲۲۱۵ ۵0۷1 ۱۷۱۵۷ :18 ۲۲۵و ب۸) 
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ارزش یک ازدواج به میزان رضایت و سودی که برای فرد در زندگی فراهم 
می آورد, ت ض دارد. بنابراین زوجین همواره باید در مورد نقش های 
زناشويي, نیازها و انتظاراتشان با یک دیگر گفت وگو کنند تا شرایطی را 
فراهم آورند که هر کدام بتوانند به بیشترین سود بر سند. بسیاری مشاوران 
و روان شناسان ازدواج, نبحت مار اخلاق خودگروانه هستند . 


مین بای در همان اشدار غایت: زوا وا جداننت. اتجواس صیر فا براض تشکیل 
خانواده, یافتن یک فرد خوب, با انتخاب شدن توسط یک فرد خوب نیست. 


از آن جا که نیازها و امیال بشری بسیار پیچیده است. این که زوجین چگونه 
می توانند در روابط خویش به حداکثر خواسته های شخصی خود برسند. 
کاری بس دشوار است. بنابراین در اخلاق خودگروی, یکی از فاکتورهای 
اساسی تکف ازدواج موفق این است که زوجین خواسته ها و نیازهای 
واقعی خود را بشناسند. ارزش یک ازدواج خوب در گرو تناسب بین نیازها و 
خواسته های طرفین است و «خودآگاهی» شرط اساسی یک ازدواج موفق 


است. 


طر قداران این هکتب: بیش تر برانند. که تشان دهند پیش از آن که بتوانیم 
دیگران را دوست داشته باشیم, باید خودمان را بشناسیم و دوست بداریم. 
از این رو متخصصان و مشاوران ازدواج و خانواده می توانند در این زمینه 
یعنی خودشناسی و یافتن راه کارهای مناسب در این که همسران چگونه 


|. ۲2۰ ,!عا6)‎ ۴۶۰ ۷۰ 5۵۲۳۱۵۲, (. ۳۰ 16۲۲۱۳۱۵ ۱۱۰ 5 6٩۵]. ۳۱۵۱۲۲۵۱ - 
٩۳0 ۰ ۳۵۲۱۱۱۱۷ ۰ ۲۳۵۲۵۵۱۷ ۷۵6۲۱۱۳0۵۲, ۵ اه‎ 0 
۳5۱۲۱۱۵۲۲6, 2000(, ۴ 7 
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نیازهای خویش را به یک دیگر بشناسانند, زوجین را مدد نمایند و مهارت 


هایی چون مدافعانه گوش ندادن (خوب گوش دادن), روشن ساختن هویت 
و نیازهای فردی, مدیریت صحیح روابط و ایستادگی در برابر ناسازگاری ها 
را در دراز مدت اموزش دهند. (1) اما پیش فرض اصلی تعلیم و ترویج 
چنین مهارت هایی این است که «خود» ادمی. اولین و مهم ترین غایت 
است و باید با توجه به دارا بودن نیازهای متعدد به دنبال اموری رود که او 


را راضی 1 دارد. (2) 
منتقدان بیان می دارند که اگر «خود» اساس ازدواج است. پس هیچ 
چیز فراتر از «خود» و اراده های آزاد اشخاص وجود ندارد و ازدواج هیچ 


لوازم و بایدها اجباری اجتماعی را به همراه ندارد. (3) در اين نظریه, هدف 
از مناسبات متقابل انسانی در حد سودمندی تنزل می يابد و همه انسان ها 
_ جر «خود» آدمی _ تنها ابزاری برای رسیدن به رضایت مندی «خود» به 
شمار می ایند. در این صورت ارتباط زوجین چیزی بیش از مجموعه ای از 
معاوضات نیست: ما زمان و انرژی مان را به اشکال مختلف در اختیار 
همسرمان قرار می دهیم و به طور متقابل انتظار سود داریم. (2) 


در اخلاق خودگروانه, نقش همسری به نقذش فروشنده ای سرسخت 


1- ۱۵۲۱۲۵۱ 66۳۱3۵۷۱0۲۵ ,0۱۲وها0عع( 5۰ ۰( ۱۷۸۵۸۲۱۲۵۵ - ۲۱۵۱۲2۷۷۵0۲۲۱ ,۵ 
۴( (605) ۱۱۳5۱516۲۲ ۳ ۲۱۰ 6۱۲۳۲۲۵۲۱ 5 ۸۰ :۱۳۱ ,۲۳۲۵۲۵۵۱۷ 
96-3 ۴ ,(1991 ,۳۵261 ۳5۳۵۸۱۵۲ :۵6۷۷/۷۵۲۱۰) ۲۲۱۵۲۵۵۷ ۴۵۲۲۱۱۱۷ 

2 67 ( با 00۰ 06 اات) ,نا .۱ 

3- ,۷ .5 5۷۷/۱۵0۱6۲ .۵ ,۱۷۵۱ انا ۳۲۰ ۱۷۷۰ ,۳80566۱ .۴ ,دام ۲۱ ۸۷ .۴ 
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کند تا بیش ترین سود را ببرد. بنابراین, ار این سود حاصل شد, بازار 
خوبی برای معامله دارد و ار حاصل نشد باید سود خویش را در جای 
دیگری جست و جو کند! 


2 1 .ازدواج در اخلاق فضیلت 


2 ازدواح در اخلاق فضیلت (1) 


از منظر اخلاق فضیلت ازدواج تنها یک قرارداد نیست. بلکه تعهدی (2) 
است که زوجین با انتخاب. از اد.خویخش تست به بکدیکر دارتدر اما خفد را 
در برابر دیگران (و در نگاه دینی, خدا) نیز متعهد می شمارند. در این 
مکتب. ازدواج به جای این که بر «احساس خوب». متمرکز باشد. بیش تر 

بر «خوب بودن» توجه دارد. مهم نیست که «آیا این کار برای هن سود 9 
با خیر»>. مهم آن است که «آپا این کار درست است پا اشتباه». در اخلاق 
فضیلت, , پیمان زناشویی نیاز به تمرین خویشتن داری (3) و کف نفس دارد. 
گاه باید «خود» را زیر پا گذاشته, برای دیگری ایثار (4) کرد. 


ِ این دیدگاه, یی جوبی خیر ارزش ذاتی دارد و فضیلت نیو می 

ام ای او ها و ار 
۲ در تعقیب فضیلت هایی چون عدالت. وفاداری, دوستی, بخشش 
و... باشند. ازدواج یعنی همکاری مشترک دو زوج به منظور دستیابی به خیر 
یا ای که ی بت ات ای ول 
کر ی ار ای اه تا ان را مها 


۱۷۱۲۲۲ 6 ۲۲۳۱65 -1 
66۳۳۳۱۱۲۲۵۱ 

56۱ ]0 ۱510۱1۱۳6۵ -3 
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فسات سس را ای اساسا 
یکدیگر نجربه می کنند, ممکن است در طول روز» هفته, ماه پا سال ها 


اگرچه یادگیری مهارت های ارتباطی ارزش مند است., اما چنین مهارت 
هایی, زمانی ثمربخش هستند که زوجین پیش از پرداختن به ان ها خویشتن 
بپردازند. (1) 


جهت دهد و به جای انجام کارهای دون و پست به انجام کارهای با فضیلت 
بپردازد و بیش ترین تلاش خویش را برای دست یابی به بیش ترین خیر به 
کار گیرد. خویشتن داری در زندگی زناشویی فضیلت است. خویشتن داری 
یعنی چشم پوشی از ارضا تمایلات کم ارزش به سود مسائل والاتر و پر 
ارزش تر. (2) 


حامیان اخلاق فضیلت. به پیروی از ارسطو, معتقدند فضیلت آن است که 
آدمی کار خیر را فقط به جهت خیر بودن آن _ گرچه تمایلی به انجام آن نیز 
نداشته باشد _ باید انجام دهد. و حتف شان هن اند کایی کاما فضرلت 
آمیز است که فرد در انجام آن, حداقل در مراحل اولیه انجام کار _ هیچ 
احساس خوشایندی نداشته باشد. تمانی فا قاری قضیلت امین ذاریم که 
تصمیم بگيريم کاری را که به طور طبیعی مایل , به انجامش هستیم, انجام 
ندهیم؛ زیرا فهمیده ایم که می توانیم و باید هدفی بهتر, 


1- 506121 :۱۵۲۲۱۵96 6000 ۲۳6۵ 5۳00 ۳5۷۵۲۱۵۱۵09۷ ,۳0۷/6۲5 .[ .۴ 
41 ,1998 باو56160]1 ۳56۳۱3۵۷۱0۲۵1 ۸۲۱۱۲۵۱6۵۲۱ ۳۲۵۵۲۱6۵۰ کج ۲۱۵0۵۲۷ 
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اصیل تر و با ارزش تر را دنبال کنیم. البته انسان با تمرین و تکرار کارهای 
با فضیلت می تواند بین احساس, عقل و رفتار خویش هماهنگی ایجاد کند. 
در ازدواج دو فرد با یکدیگر متحد می شوند تا در پی اهدافی باشند که 
فراتر از خواسته های خودشان است و این اهداف, به تنهایی قابل دست 
یابی نیستند. (1) 


ترضی بش دآشته آنذابه کار کبری اصفل اخلاق فضرلت ور آنده آ رد 


معنای این است که اصل در رابطه زناشویی ایثار کردن, خود را فدای 
دیگری کردن و يا تن دادن به قوانین اجباری است. اما اخلاق فضیلت احکام 
ناظر به وظیفه را احکام اساسی اخلاق نمی داند و شخص بر حسب 
ام ی رو ار ی ۰ 
رفتاری فضیلت آمیز است که فرد با به کارگیری دقیق عقل خویش درک 
کند آن کار از نظر اخلاقی با ارزش تر است. رفتار فضیلت امیز یعنی در 
پی خیر بیش تر رفتن و چشم پوشیدن از امکانات بیش تر برای رسیدن به 
امکانات بهتر. (2) 


۳۳ 
ظرفیت ها و استعدادها در آدمی وجود دارد و به دلیل فرهنگ های مختلف, 
هرگز به وضوح نمی توانیم خیر را تشخیص دهیم. در این مسیر تردیدها, 

نو در کمی ها بو آز فون: و -خطا وجود دارد. ات 


1- 258 ۲ .011 .00۰ ,۴۵0۷۷6۲5 
2 12-113 ۳ ,2000 ,۴۵۷۷6۲5 
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اشکال دیگری که بر اخلاق فضیلت وارد است این است که به نظر می 
رسد نمی تواند به طور کامل بر «فردگرایی» (1) غلبه کند. زیرا حتی 
مدافعان ان می پذیرند که در ازدواج, هریک از زوجین باید خودشان درباب 
اهداف و غایاتشان در زندگی تصمیم گیری کنند ؛ خواه همسر آنان دز ارزه 
ها و غایاتشان با ایشان اشتراک داشته باشد یا خیر. در این ظریه | انتخاب 
ار باید همسری را بر گزينيم که بیش 
ترین و مهم ترین سهم را در اهداف زندگی مشترک با ما داشته باشد. (2) 
بنابراین خیر بیش تر بازهم باید توسط خود فرد معین و روشن گردد و 
«خود» مبنای ارزش قرار می گیرد. (3) 


2 1 1. 3. ازدواج در مکاتب جامعه گرا 


2 ازدهاح در مکانت جامعه کرا (12 


در این مکاتب اخلاقی. سعی می شود برای غلبه کامل بر فردگرایی, 
انسان را در بافت سنت های اجتماعی مطرح کنند. جامعه گرایان 
فردگرایی را محکوم می کنند, اما نه به خاطر این که «خودگرایی». بر 
رضایت مندی احساسی, نمر ز و منافات با عمل فضیلت آمیز دارد, بلکه 
آن ها معتقدند که ازدواج در اخلاق خودگروی, به مانند ظرف خالی است 
که ممکن است با هرچیزی پر شود. زیرا در این نظریه, فرد از غایاتی که 
دنبال می کند, مهم تر است و آشکارا امکان دارد در موقعیت های مختلف 
به تردید بیفتد و از خود بپزسد که آیا دوست دارد دیگر ادامه دهد؟ و این 
امر منجر می شود که روابط زناشویی از رضایت 


1- 5۲۲ او ب0] ۱۷ ۱۱۵ 
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اخلاقی تهی گردد. (1) 

دز ار کید ام تاکن عن شود کم رهاط خسماقی. ش رای .۱ 

ایجاد می کند که فرد در آن ساخته می شود. هوبت فرد در متن اجتماع 


شکل می گیرد و فرد را نمی توان مجزا از روابط اجتماعی در نظر گرفت. 
ازدواج اساسا رابطه ای است که مملو از انتظارات و توقعات اجتماعی 


است. در ازدواج این خود فرد نیست که تصمیم می گیرد و یا انتخاب می 
کند. ازدواج با اختیار و اراده دو فرد مستقل انجام نمی گیرد. در واقع. سنن 
اجتماعی برخود زوجین و حتی توانایی های عقلانی ان ها در تشخیص خیر, 
تقدم دارد. 


حامیان این دیدگاه, به جای آن که از زوجین به عنوان عوامل, اخلاقی سخن 
بخ صنای آه ند سای رها از رد ریخا او 


آن بر ازدواج گفت وگو کنند. زیرا در مقایسه با معیارهای اجتماعی, 
ا اته سا اما اما ره ای ای ی ات 
فرهنگی و اجتماعی را برای اصلاح ازدواج مدرن در دستور کار خود 
قرار می دهند. (2) 


2 . . اخلاق ازدواجح در اسلام 


در اسلام برای تشکیل یک خانواده اخلاق مدار, الگوی ازدواج اسلامی ارائه 
شده است. کارکرد اخلاقی ازدواج, نتیجه پیوند ارادی دو 


جنس مخالف است که حسن معاشرت. وفاداری, صداقت, عفت. 


[. ۴٩۵۷5, ۸ ۲۳۱6۵۵۲۷ 0۲ ۱66]ونال‎ ۵۲00۳0: 0۲0۲0 ۱۱۱۷۵۱6۵۱۲۷ -1 
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خبا و-خیکر هوارد آزغشتی زا خر مخیط خانوادم به ارهفان مت آورد: ۶ 
ادها _ که فر فران. کریم یه نان تماق علیظه (ل ] مورد ناکید است:. 


در انجیل نیز به «سر عظیم» تعبیر می شود که نمونه ای زمینی از یک 
حقیقت آنتفانین است. (2) اهتمام مسیحیت به مسئله ازدواج به حدی 
است که هرگونه عملی که منجر به گسستن این پیمان گردد. محکوم می 
نیست. (3) 


در طول تاریخ بشر. مسئله ازدواج با معضلات عدیده ای به ویژه در 


بُعد اخلاقی روبه رو بوده است. نمونه های آشکار الگوهای غیراخلاقی 
ازدواج را در عصر جاهلیت پیش از اسلام و در دوره جاهلی معاصر 


می توان یافت. نکاح مقت (به ارث بردن و ازدواج با نامادری پس از مرگ 
پدر). شغار (نکاح فاقد مهر يا این که مهریه هر نکاح. نکاح دیگری است). 
بدّل (تعویض همسران), خدن (ارتباط نامشروع و پنهانی با جنس مخالف).: 
استبضاع (واگذار کردن همسر خود به دیگری برای ایجاد صفات مطلوب 
خلقی و خلقی در فرزند) و رهط (ایجاد رابطه زناشویی چند مرد با یک زن) 
در دوره جاهلی, از منظر اسلام منفور. زشت و نادرست شده است. نمونه 
هایی منفورتر را در جاهلیت معاصر می توان یافت؛ ؛ مانند هم خانگی (4 
(زندکن کردن زن.ه مره با زابطه جنشسی ندون اردواغ).زتدکن 


1- سوره نساء, آنه 21 

2- رساله به افسیسان, 5: 23- 21. 
3- متی: 10: 19. 
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اشتراکی (1) (زندگی مختلط و مشترک بین چند زن و تعدادی مرد). هم 
جنس بازی (2) (احساسات جنسی نسبت به جنس موافق) و چندشوهری 
(3) (زندگی یک زن با چند شوهر) از ناهنجاری های اخلاقی در عصر غیبت 
است که به این گونه موارد می توان مسائلی چون عشق و ازدواج های 
اینترنتی را : نیز افزود که محرک های رو به تزاید جنسی گام به گام شرایط 
را بحرانی تر می کند. قر این ضانم آن جه این تحران ها وا دامن می:ز تبت: 
نگرش های فمینیستی است که به بهانه «مردستیزی» به نفی حربم 
خانواده و تحریم ازدواج با مردان پرداخته و در افراطی ترین شنک کانون 
خانواده را عمده ترین عامل بدبختی و تبعیض زنان معرفی می کنند (4) و 
هم جنس گرایی و گرایش جنسی زنان به خود را تجویز می کنند. (2) 
امروزه زنی که در گذشته «فاحشه» محسوب می شد. دختری که «از 
لحاظ جنسی فعال است» تلقی می شود. (6) 


نتایج برگرفته از چنین دیدگاه هایی منجر به شیوع زناء افزایش بی رویه 
7۳ 
اين نگرش ها؛ تمدن غربی را به سویی هدایت می کند که در آن هیچ 
ارزش مطلقی وجود ندارد, هیچ اصول اخلاقی, جز سودگروی و لذت گروی 


60۲۱۲۲۷ ۲۱۱۲۱65 -1 

۱0۲۱۱۵5۵۱ 110۷ -2 

0 0۱۷۵3۲۱0۲۷ -3 

(تهران: انتشارات حکمت. 1378), ص 441. 

5- دایانا پاسنور فمینیسم, راه يا بی راهه؟! محمدرضا مجیدی (تهران: 
پژوهشگاه فرهنگ و معارف. 1384), ص 85. 

6- دایانا پاسنو, فمینیسم, , راه يا بی راهه؟!, محمدرضا مجیدی (تهران: 
پژوهشگاه فرهنگ و معارف. 1384), ص 62 - 60. 
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مادی. ارزش پیدا نمی کند و اخلاق بر مدار استقلال و خودمختاری فردی 
ی وا اه 
دوران اساطیر می شود. 


برای خروج از این بحران و فراهم اوردن شرایط ظهور, ازدواج مهم ترین 
ابزار است. در چنین شرایطی انسانی که در انتظار ظهور به سر می برد 
در برابر اين کج روی ها _ که در برخی روایات تنها سبب طولانی شدن 
نفس به ترویج فرهنگ ازدواج در سطح جامعه می پردازد. 


ازدواج توافق و قرارداد دوجانبه ای است که لوازم سیاسی. فرهنگی, 
اجتماعی و اخلاقی بی شماری دارد. ازدواج در اخلاق اسلامی فعلی 
اخلاقی است که مستحب موّکد و در برخی شرایط واجب شمرده شده 
است (2) و مورد طلب و درخواست الهی است (3) و از اين رو مطلوبیت 


دنو دارد. 


غزالی با ذکر فواید پنج گانه برای ازدواج (فرزند. شکستن شهوت., ترویج 
نفس, تفریغ قلب و ریاضت) بقای نسل را مهم ترین برمی شمارد. (4) 
2 2 اخلاق همسری 


ون لب ضخنت اساس اخلاق مسیحی 


در اخلاق مسیحی, خانواده محل تحقق عشق و محبت است. 


1ات مس فاص 1 

2- علی مشکینی, ازدواج در اسلام (قم: نشر الهادی, 1366), ص1. 

3- سوره نور» آیه 32. 

2 ملامخمن عض کاشانیه الصعفه ااستاع قی میت الاحتاغ ( سوت 
موسسه الاعلمی للمطبوعات؛ 31 1), خّ ص 8 د. 
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عشة ه ان ئ تحفی کر بح 0 والدین ش فز:‌ندان ۱ بر" 
فرزندان به والدین مثلث سه گانه ای است که سرود محبت را در سراسر 
هستی جاری می سازد: 


یس سه چبز همواره باقی خواهد ماند: ایمان, امید و محبت,؛ اما از همه 
این ها و نر» محبت است. (1) 


نظریبه «اخلاق مجبت »؟, 1۳۸ به طور گسترده و در تضاضن حوزه های اخلاق 
یهودی _ مسیحی پذیرفته شده است. در این نظربه تنها یک دستور اخلاقی 
وجود دارد: دوست داشتن؛ و باید ساير دستورات را از آن گرفت. (3) 


دستورالعملی در اختیار ما بنهد که بیان کند کدام عمل را باید انجام داد پا 
از کدام قاعده باید پیروی کرد؟ چطور ممکن است همه وظایف خویش را 
صرفاً از آموزه محبت اخذ کنیم؟ به طور مثال, به نظر می رسد که اخذ 
وظیفه عادل بودن از قانون محبت ناممکن است. به شکلی که برخی 
محبت و عدالت را در مقابل یکدیگر قرار می دهند. () 


شارحان بهودی _ مسیحی اخلاق محبت در جواب این انتقاد بیان 


1- رساله اول پولس به قرنتیان: 13:13. 

6۲۱۱۱66 0۲۱0۷6 2 

3- اخلاق محبت را «203015۲۳» نیز نامیده اند که از واژه یونانی 
«29206» به معنای عشق ایثارگرانه و خالی از خودخواهی و بدون چشم 
داشت است؛ در مقابل «6۲۳05» عشق شهوانی پنداشته شده است. برخی 
نیز «6 2۵0990» را به معنای عشق دهنده و «6۲۳05» را به معنای عشق 
0 ترجمه کرده اند. در عشق دهنده, عاشق چیزی را برای خود نمی 
خواهد, مانند محبت خدا به مخلوقاتش, به خلاف عشق گيرنده. (ر.ک 
ویلیام, کی فرانکنا, فلسفه اخلاق, ص 127) 

4- ویلیام, کی فرانکنا, فلسفه اخلاق. ص‌131. 
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می دارند که این نظریه ابتدا در قالب وحی خاصی در جهان ظهور یافته و 
اتجاسا بر عقاید و تجارب توحیدی خاصی مبتنی است و به عنوان یک اصل 
را تا ی ی 2 
حیات معنوی برخوردارند. (1) 


در اخلاق معسحن: مخت سرا بسیاری اد قضایل اخلافی آزست: 


کسی که محبت دارد. صبور است و مهریان ؛ حسود نیست و به کسی رشک 
نمی برد, مغرور نیست و هیچ گاه خودستایی نمی کند؛ به دیگران بدی نمی 
کند؛ خودخواه نیست و باعث رنجش کسی نمی شود. کسی که محبت 
دارد, پرتوقع نیست و از دیگران انتظار بی جا ندارد. عصبی و زودرنج 
نیست و کینه به دل نمی گیرد؛ هرگز از بی انصافی و بی عدالتی خوشحال 
نمی شود. بلکه از پیروز شدن صدق و راستی شاد می گردد. اکر کسی را 
دوست بدارید, به هر قیمتی که باشد, به او وفادار می مانید,. هميشه 
سخنان او را باور می کنید. سعادت او را می خواهید و از او دفاع می کنید. 
(2) 


2 اخلاق همسری در اسلام 


اشاره 
روابط میان زن و مرد افزون بر اين که نیازمند به حقوق است و مقررات 
اين حقوق رعایت نگردد, عدالت در میان زوجین محقق نمی شود 


به اخلاق نیز نیازمند است. پس از تحقق ازدواج, بقای این رابطه نیازمند 


مرساله اف پولسن ه فر ان دا ء و 
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به آراسته شدن به فضایل و افعال اخلاقی است که در اين تحقیق از 
آن به «اخلاق همسری» تعبیر می کنیم. از دیدگاه قرآن کریم. انس و 
آرامش یکی از اهداف الهی ازدواج است. منشأً گرایش مرد به زن و 


آزفتدن وز شانه ای بابک ذییر: همان مودت و رحمتی است که 


هه ای 


مرد مطرح می کنند. 


انسی که در سایه ازدواج فراهم می آید, بر مبنای افعال اخلاقی برگرفته 
از فضایل اخلاقی است. بد گویی, بدبینی, بدخواهی, بدرفتاری. شماتت و 
خشونت در روابط همسران؛ به جای آرامش, آتش فی اقفر ووو فسکران و 
تذکر مداوم ملال آور است. برای رسیدن به آرامش توقع را باید کم کرد و 
تحمل را افزود و صبر و عفو و تغافل میوه شیرین کم توقعی است و این 
همه همان محاسن اخلاقی است که یک فرد منتظر در حیطه خانواده باید 


آراننتة:به آن.ها با تند؛ 


من ی سره کون من آصجاب القایّم و ۳۹ ظر 
الاحْلاق و هو منْتَظرْ. (1) 


سر آکاا احضای و ال ی اسآ سح ناه معص اه 
السلام ترسیم شده است: 


و لیِعمل یالورع و مَحاسن 





۳ بوَرع و اناد و عفو و سداد. (2) 
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با توجه به مضمون روایت, اعانت و پاری امام عصر عجل الله تعالی فرجه 
الشریف در پرتو چهار ویژگی اخلاقی ورع, اجتهاد, عفت و سداد تحقق می 
يابد. در روایت پیشین, ورع و محاسن اخلاق مطرح شد که به نظر می 
رسد ذکر خاص قبل از عام _ يا ذکر خاص بعد از عام _ بیان گر تعظیم و 
بر کداست و اسبت امضای. است» فحاسن آحان: شامل فر اخهاو, 
عفت و سداد نیز می شود, ولی به دلیل اهمیت؛ این چهار صفت به ور 
جداگانه ذکر می شوند. به طور کلی در ادبیات _ عرب يا غیرعرب _ این 
شیوه ادبی مر سوم است و در لسان قرآن ۳1 نیز از آن استفاده شده 
است. براير نمونه. : «من کان عَذوا لله وَملائْکته ور سله جبریل ومیکال قاِنَ 
للع عَذّوٌ یلکافرین». (1) 


اگر فرد منتظر باید مزین به اخلاق حسنه باشد. بدیهی است خوش رفتاری 
و خوش گفتاری. مدارا و محبت, صبر و حلم و... باید در رفتار زوجین در 
خانواده منتظر مشهود باشد. اما ۱ باس ۱2 
پیشین سعی داریم ورع» اجتهاد, عفت و سداد را به عنوان مهم ترین 
شاخصه های اخلاقی روابط زوجین بررسی کنیم. البته کسی که در مرحله 
عون و یاری امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف قرار گرفته, از پیش 
باید به معرفت کامل ان وجود مبارک نائل امده باشد و در پرتو این 
معرفت, به محبت و عشقی رسیده باشد که قوه محرکه حرکتش در جهت 
پاری ایشان و زمینه سازی برای ظهورش قرار گیرد که «مَن مات و لَمٌ 

یعرف امام رمانه مات ميتهة جَاهلیْت». (2) انسان مادامی که نوع بینش و 
تلفی: اه ات خو در ای ون 


1- سوره بقره, آیه 99 
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جامعه تغییر نکرده باشد به چنین شناختی نمی رسد. تا مادامی که تلقی ما 
آن اتسان و برذاشت ها از خويشتزه دکر من شود ها آن نام که تم 
انسان به عنوان خلیفه الهی مجهول بماند ۳2 بیش او از این نقش در حد 
تنوع, زندگی تکراری, در حد خوشی ها و سرگرمی ها و در حد بازیگر شدن 
و بازیچه ماندن خلاصه شود شناخت و عشق و عون امام بودن معنایی 
نخواهد داشت: 


و 


«ورع» در لفغت به معنای کف نفس است: الورع: خذ ان عطلف الکف 
و الانقباض. (1) 


این واژه در روایات بسیار تکرار شده, اما در لسان قرآن چنین واژه ای به 
رم ات واه تما سا هه ار دی ند اس کادد 
است _ کاربرد قرانی دارد. در اصطلاح روایی «ورع» آن است که انسان 
در برخورد با شبهه توقف کند. (2) در کتب لغت. انسان باورع. ترسو 
معرفی شده است: 


رجل ورع: الرجل الجبان. (3) 


هزغ حالفی. ار کفر امنت که فن انسان شکل گرفته همین عالت: آو را 
بسیان محتاط می تهاید؛ تا ان‌جا که خه تیا از نامر که سفن از شمه تیز 
بیمناک است و در خود حریمی ایجاد می کند. از این رو در روایات؛ از ورع 


1- احمدبن فارس بن زکریا (ابن فارس), معجم مقاییس اللفه (قم: مکتب 
الاعلام الاسلامی, بی تا ج6» ص100-101. ۱ 

2 اواتعصل «اسسام: اتمار ال فای‌قی سیر الغرآن مان ارات 
ضور اک از 12 زور 

3- فارس بن زکریا, معجم مقاییس اللغه, ج0, ص 10000-101 . 
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به «سپر» تعبیر شده است. 


اگر هر یک از دو واژه ورع و تقوا به تنهایی به کار برده شوند, می توانند 
مرادف باشند؛ اما سای ور کار کر ی بر تح رم 
متفاوت دارند: 


المتقی من اتقی کل ما نهی الله عنه, و اکبر من التقوی الورع. و الورع من 
اتقی الشبهات و ترک الحلال مخافه الوقوع بالحرام. (1) 


تقوا از ماده «وقی» به معنای حفظ, صیانت و نگه داری است؛ نگه داری 
نفس از آن چه انسان را به گناه می کشاند. تقوا گناه نکردن است. اما 
«ورع» وارد حریم گناه نشدن و حتی شبهات را نیز ترک کردن است. 
انسان باورع : نه تنها واجبات را انجام می دهد و از محرمات پرهیز می کند. 
اهر مکروهات فصاات ی پرصر سرا امسر ها ام و 


دغْ ها رینک |لی ما لا ُریبک. (2) 
بنابراین, ورع از مراتب تقواست. امام صادق علیه السلام می فرماید: 


قاّی 0 بتگوی ال و طاعیه, قَاِلّ من الّفْوّی الطاعَة و الْوَتَعَ و 
الواضع. (3) 


تقوا نقشه راه رسیدن به مقام قرب خدا,؛ تابلوی راهنمای حرکت به سمت 
مقام «مشاهده و شهود قلبی» و منزل گزیدن در جوار رضوان الهی است. 
کسانی که می خواهند به درجه اعلای مقام تقوا برسند باید منازل و 


1- ملاحویش آل غازی, بیان المعانی (دمشق: مطبعه الترقی, 1382), ج3, 
ض و 5: 

2- محمدبن حسن حر عاملی, وسائل الشیعه, ج18, ص124. 

3- سیدهاشم بحرانی, البرهان فی تفسیر القرآن (تهران: بنیاد بعثت, 
6ق), ج1. ص54. 
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رای را یر ای مره تخت آنمان سای اس مره دی سا 
توبه است که در این مقام, مومن از همه گناهان اجتناب می ورزد؛ مرتبه 


ورع نیز مراتبی دارد: ورع التائبین. ورع المساکین, ورع المتقین. ورع 
الصدیقین و... . (2) صدیقین در مقام ورع از هر آن چه غیر خداست 
اعراض می کنند. از خوف این که ساعتی از عمر را در کاری که سودی 
ندارد تباه کنند. فرد منتظر که قلبش مملو از عشق و ایمان به خداست: 
«هم اصحاب المهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف الذین قال الله فیهم: 
.. یحلهم و یحبّونه», (3) رنگ خدایی پیدا می کند: «رجال الهیون». (4) به 
وحدانیت خداوند ۳ آن چنان که حق وحدانیت اوست _ اعتقاد می یابد: 
«فهم الذین وحدوا الله حق توحیده» و به امامت موعود منتظر ایمان دارد: 
«القائمین بامامته». (5) چنین انسانی به همان میزان که عشق و علاقه در 
او شکل گرفته, خوف و خشیت جدایی و از دست دادن این عشق را نیز 
دارد. ترس از جدایی و محرومیت در فرد منتظر حالت حذر, ترس و ورع را 
ایجاد ف کند: 


آثار ورع در قلمرو روابط همسران, رابطه ای هماهنگ را ایجاد می کند 


که زمینه ساز نظام برین انسانی را فراهم می آورد. ورع به منزله اساس 


1- احمدبن محمد ابن عجیبه. تفسیر البحر المدید (قاهره: انتشارات دکتر 
حسن عباس زکی, بی تا), 1 ص 327. 

2 علامه مملسی: یهار الان ان 67ص 7 

3- علامه مجلسی, بحارالانوار, ج52, ص370. ۱ 

4- سیدمسعود پورسیداقایی. با جاری انتظار (قم: موسسه اینده روشن,. 
0 ص 217. 
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دین: «أضَل الذّین الْوَرَغٌ و َأسَة الطاعه». (1) منشاً هر خُلق نیکوست. 
عمل نیکو ثمره ورع است: «مَع الْورَع ینم الْعمَلٌ». (2) به همین دلیل 


در روایت؛ پیش از اخلاق نیکو, ورع ذکر شده است. ورع در زد کی 
نورانیت و پاکی مطلق را به ارمغان می اورد و ارامش بین زوجین را رقم 
می زند و 


باعث شکوه و هیبت در چهره و قاطعیت در رفتار می شود. ورع عامل 
محبوب شدن در نزد یک دیگر و بر قلب ها حکومت کردن است. ورعی که 
به عنوان یک حالت نفسانی در دل احتکار شود و اثار و نشانه ای از خود 
نداشته باشد, ابتر است. از نشانه های ورع در بین زوجین ها به دو نمونه 


1 خوش رفتاری و خوش گفتاری: اگر ورع مقدمه اخلاق نیکوست, مهم 
ترین خلق نیک خوش رفتاری و خوش گفتاری است. در اسلام, یکی از 
وظایف مهم اخلاقی مرد نسبت به زن خوش _رفتاری: «وعاشروهن 
بالْمعْروف قاٍن کَرِهُْفُونّ قعسی آن تکرهوا یا وَیعْعَل اللهة فیه حیرا 
کثیرا» ]2 و خوش گفتاری: «با زنانتان خوش گفتار باشید و به 
تجهنید تا شاید آناز هم مه تبحی رفتار کنند» (4) است. 


علامه طباطبا یی رجمه الله در تقسیر ای 19 سوره نساء؛ قلمرو لزوم 
حسن معاشرت و رفتار شایسته با زنان را حتی فرا تر از ژتذ کی خانواد کی 
دانسته است و لازمه آن را قرار دادن ژن 0( واقعی خود در ایجاد 
جامعه ای 


تیه ناغم خطانه 192ص 5 15 

2 ال احو‌تمنعی» خر الحکم و ررالکلی ی 121 
3- سوره نساء؛ آیه9 1. 

4 علامه مجلسی, بحارالانوار, 103 224. 
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مطلوب و به عنوان یکی از دو رکن سازندة جامعه انسانی, هم سنگ 
مردان می داند. (1) پیامبر اکرم صلی الله علیه و اله و سلم رفتار و کلام 
نیکو را اساس پذیرش عبادات زن دانسته و می فرماید: «هر زنی که 
زبانش شوهرش را بیازارد, خداوند توبه و کفاره او را نمی پذیرد, بلکه هیچ 
کار نیکی را از وی قبول نمی کند, حتی اگر روزها را به روزه داری و شب 
ها را به عبادت بگذراند تا وقتی که شوهرش را راضی کند.» (2) 


امام صادق علیه السلام زنی را که با همسرش به نیکویی رفتار کند و به 
ال ی ار اس 2 
پاداش شهید را دارد می داند. (3) 


2 محبت: ترس از دادن محبوب. انسان با ورع را به احتیاط می کشاند. 
محبت و عشق به همسر _ که نشانه ای از محبت امام است _ همراه با 
خشیتی است که به گونه ای حرکت نکند که سد راه او باشد؛ بلکه با او و 
به وسیله او ظهور را محقق سازد. 

در روایات از نشانه های محبت و عشق به امام عجل الله تعالی فرجه 
الشریف؛ محبت به همسر ذکر شده است: 

هر کسی محبتش نسبت به ما شدیدتر گردد, محبت وی به زنان شدیدتر 


است. (4) 
اما زضا غلیه اتتاام می. فرسا ی 


1- محمدحسین طباطبایی, المیزان فی تفسیر القرآن, ج4, ص 257- 255. 
2- علامه مجلسی, بحارالانوار, 103, ص244. 

3- حر عاملی, وسائل الشیعه, ج2, ص 125. 

4 حر عاملی, وسائل الشیعه, ج14. ص 11. 
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لغ أنْاسَاء شّی قمن العنیمه و الْعَرَامَ و هی الْفتحبة لروجها و 
العاشقة لَة. (1) 


ابراز محبت متقابل می تواند سودمندترین رابطه کلامی باشد: 
قول التجل للمراه ی اک ایدم من فلا آیدا. اما 


اين نکته اخلاقی سود مند است که در ابراز محبت باید همواره حد را نگاه 
داشت. تا آن جا که هنوز به جمله هایی از تو مشتاق اند. خاموشی شیرین 
تر است. دل زدگی حتی در ابراز محبت, تفر اقب آور3. این نکته نیز اهمیت 
دارد که ارتباط کلامی در خانه, برای مرد به اندازه زن اهمیت ندارد. مرد 
در روابط به صرف حضور بیشتر توجه دارد. (3) 


2 2. 2. 2 اختهاد ( کوشایی) 


ورع و خشیت و ترس تاشی از ان شاید انزوا و خمودی را به همراه داشته 
باشت. انسان همکن ات ار شدت احنباط از هر اقدامی جدا شود و گوشتة 
عزلت گیرد. از اين رو در روایت شریف «آعینونی» پس از ورع, انسان به 
«اجتهاد» دعوت می شود ؛ بعنی منتظر باید به اندازه تماهن امکانات و 
ظرفیت کار کند. اجتهاد با اقدام متفاوت است؛ اجتهاد اقدامی است که با 
شع موه تام مم سس آعار ای رام ارات است. اشای 
پرهیزد و 


1- علامه مجلسی, بحارالانوار ج102, صس234؛ نوری طبرسی. مستدرک 
اتا و اس 1 

ی ال انیب رتم3 

3- دبورا تانن, مرا نمی فهمی, تو هم مرا نمی فهمی, مهدی قراچه داغی و 
فا ی را 9 
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نه تنها دوری می کند که هراسان است و در اين حالت باید به کوشش و 
تلاش دعوت شود. تلاش و کوشش آن جا شکل می گیرد که فرصت ها 
محدود باشند و انسان میان کاری که انجام داده و کاری که می تواند انجام 
دهد و باید انجام می داد. محاسبه برقرار ساخته است. فرصت محدود و 
جایگاه مناسب و نسبت توان و عمل از زمینه های اجتهاد و تلاش هستند. 
(1) آغاز روایت با ورع برای این است که اگر ورع نباشد. احتمال وارد 
شدن به راه نادرست زیاد است ؛ از اين رو نخست باید مصونیت شکل گیرد 
تا تلاشی, میت آغاز شود. با بینشی ذبر: اجتهاد بخد از فرع کوششی برای 
نمرین و ممارست برای ثابت و راسخ کردن اوصاف اخلاقی است که 
دوری از شبهات نیازمند تمرین و ممارست مداوم است. 


ثمره چنین اجتهادی در اخلاق همسرداری, دوری از سستی, قنوط و بان 
است؛ زیرا آفت بزرگ خوف و افراط در آن کاهلی و ناامیدی است. اصلاح 
امزوز, نیازمند تدارک فرداست.: و تدارک فرداء به آینده. نگری: دوراندیشی 
و تلاش نیازمند است. به بهانه ورع و زهد نباید به انزوا و کاهلی گرفتار 
شویم و حتی در تهیه معاش و امور زندگی سستی ورزیم. پیشوایان 
معصوم علیهم السلام با گفتار و عمل, همواره پیروان خود را به تلاش برای 
روزی حلال تشویق کرده اند: 


الشاخص فی طلب الرزق الحلال کالمجاهد فی سبیل الله, (2) 
اگر اجتهاد را در کنار ورع, نمرین و ممارست در راسخ شدن صفات 
ی سای ای واتان خاشمیا رقیه اتسا بات له رز 


خر 5 
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نفسانی بدانیم, بهترین کوشش در این راستا در قلمرو اخلاق همسری 
شکل می گیرد؛ زیرا ازدواج نخستین گام برای رهایی از خودپرستی و 
خوددوستی به سوی غیردوستی و نخستین و سخت ترین میدان واقعی 
برای تجربه دیگر دوستی است. بسیاری از فضایل و رذایل اخلاقی, در 


ظرف روابط همسری ظهور می یابد. ازدواج ظرف ظهور فضایلی مانند 


قم ده 3 ققیت 


زر ای آفوی فاص ۱ ای نی سس اس 
را ها وا ی ی ان 
ات ‏ حظ یا وا اس ام ممست ‏ ی 
عصیان می شود, برشمرده می شود. بنابراین عفت به امور مات 
درونی نفس, و تقوا به امور خارج از نفس تعلق می گیرد. (1) 


اد ان جاأ که تماپلات نفسانی به اختلاف اشخاص و موارد مختلف می گردد, 
معنای عفت نیز تغییر می کند. عفت در فرد فقیر به معنای قناعت و 
خودداری نفس از تمایلات و شهوت شکم و خورای است. عفت در ازدواج 
به معنای کف نفس از شهوت به هر وسيلءة ممکن چون روزه, عبادت. 
اشتغال و برکناری از صحنه های تحریی کننده است. مهم ترین 


- حسن مصطفوی, التحقیق فی کلمات قرآن الکریم (تهران: وزارت 
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فد خشتت عفن کر و کشت دامن با تحار میت اند 
13 5 ۳ [ ِ 

ما من عبَادو َفْصَلْ عِلْد الله ین عفه بطن و قرج. (1) 


در این نوشتار, مجموعه بایدها و نبایدهای هنجاری و اخلاقی حاکم بر روابط 
و زند کی خنلسی. ازن. و .هرد را «اخلاق جنسی» می نامیم. موضوع اخلاق 
جنلسی؛ رفتارء گفتار و انديشه های مرتبط با غریزه جنسی است که يا به 
طور مستقیم اختیاری بوده, يا دارای مبادی و مقدمات اختیاری هستند و 
هدف., آن هدایت تظام:منده متطفی و هماهنی غریزه و غمل جتشی انبست. 
ام اي نی بر سس یه وان کی از راید اسلن 
انسان توجه شده است و به بهره برداری صحیح از ان از طریق ازدواج و 
همسر توصیه شده و رهبانیت را مردود می شمارد: 


8 هِِ_ 31 ۳ ِ مر 2 ۵ 9 
من أحت آن بلقی اللةه طاهرا مُطعرا قلیلقة برَوجو. (3) 


فضیلت اخلاقی عفت و آراسته شدن زوجین به آن, یکی از راهکارهای دین 
اسلام برای تعدیل روابط جنسی است و از صفات اخلاقی است که فرد 
منتظر برای یاری امام زمان خویش باید به آن مزین باشد. ارتباط عفت با 
دو ویژگی ورع و اجتهاد در این است که در حوزه عمل و در میدان اقدام. 
آفات کوتا خونن از شهوات و از غضبی که پشتوانة این شهوات است در 
کمین است؛ به ویژه آن جا که این شهوات محبوب شده باشد و توجیه و 


1- کلینی, اصول الکافی, ج2: ص98 ؛ ج8, ص 9 7. 

2 احمد دیلمی, «اخلاق جنسی» در: دانش نامه فاطمی [(تهران: 
پژوهشگاه فرهنگ و انديشه اسلامی, 1393), ج6, ص‌153. 

3- حر عاملی. وسایل الشیعه, ج2, ص 18. 
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«رین لاس جات السَهَوَاتِ». ( 


این جاست که آدمی بانج خ کنته کند ‏ از کفترین آمکان. برای امین 
نیازهایش بهره گیرد. (2) 


می توان به برخی از مهم ترین جلوه ها و نمودهای عفت در اخلاق جنسی 
اسلام که روابط همسران را پایدار می نماید اشاره کرد: 


1 تمکین همسر: تمکین و حصول رضایت همسر و توجه به نیازهای 
زناشویی تنها قرار دادن زن در تحت اعمال غریزه جنسی نیست؛ زن نیز 
همچون مرد دارای غریزه جنسی است., هرچند حیای زن باعث می شود 
نیازهای خود را به طور صریح به زیان نیاورد. (3) خودآرایی ژن و مرد در 
پاسخ کی ی و توصیه اسلام در توجه به نیازهای 
جنسی است. (4) رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم زنی را که در 
پاسخ گویی به نیاز جنسی همسر کوتاهی کرده بود تسویف دهنده ای خواند 
که مورد لعن ملائکه است. (3) به زن يا مردی که وظایف زناشویی خود را 
در برابر همسر خود انجام ندهد «ناشزه» و «ناشز» گفته شده است (6) و 
زمانی که این اقدام از سوی هر دو 


1- سوره آل عمران, آیه 14. 

ای صفانی حا وا ات توا رگ 

کلتی. اضول الکانی: جط ض ود د. 

لاه مخلسی: تحار الانوارمج دز 97و 

یی صر الک ین سل مایسمم مارم لاعف اور اه ماه 
(قم: انتشارات فراهای 65) ج1, ص 415. 

شرائع الاسلام (قم: موّسسه المعارف الاسلامیه, 1413ق), ج8, ص 44. 
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باشد «شقاق» نامیده می شود. (1) 


وفاداری: «وفاداری» به معنای التزام و پایداری به پیمان زناشویی و 
خیانت نکردن به همبستگی عاطفی و جنسی است. 


انا و روایات متضمن لزوم وفاداری در مطلق پیمان ها و ضرورت پای 
بندی به همبستگی عاطفی در پیمان زناشویی. مهم ترین ادله 


وجوب وفاداری به شمار می رود. بدون تردید وفاداری. بستر شکل گیری 
اعتماد است. (2) 


از جمله بحران های عصر غیبت. شهوات جنسی است. این شهوات ممکن 
است زوجین را نسبت به یک دیگر بی انگیزه کرده و میل و 


رغبت نسبت به بیگانه را در نزد آنان ایجاد نماید. برای مقابله با چنین 
شرایطی باید حریم جنسی حفظ شود. لازمه ایجاد وفاداری در بین 
همسران. زدودن زمینه ها و انگیزه های گرایش به روش های غیرمجاز 
است. بازداشتن نگاه شهوت آمیز, حفظ حربم میان افراد نامحرم, حجاب. 
درک صحیح و بدون پیرایه از جایگاه ازدواج موقت و تعدد زوجات به منظور 
پرهیز از هوس رانی و پارسایی ذهنی در روابط همسری از تدابیر اسلام 
برای حفظ وفاداری در خانواده منتظر به شمار می اید. ارضای نیاز جنسی 
بین همسران در هر موقعیت (3) برای ایجاد ارامش و نشاط در روح و 
روان زن و شوهر 


1- سوره نساء؛ آیه دد. 

2- سید ابوالقاسم نقیبی, «نقش وفاداری در اعتمادآفرینی و راهبردهای 
توسعه ای آن در نهاد خانواده با رویکرد به آیات و روایات». فصل نامه 
شورای فرهنگی اجتماعی زنان. سال سیزدهم. شماره 52, 1390, ص90. 
3- علامه مجلسی, بحارالانوار. ح100, ص‌239. 
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ضروری است. (1) وفاداری و پرهیز از هر گونه بی احتیاطی و حفظ ورع 
در محافظت جنسی و سلامت اخلاقی رابطه همسری. عفت عمومی 
جامعه را تضمین می کند. 


2 ضء 2 4 نداد 


واژه سداد از «سَدَد» به معنای بستن نت یوت آلنلمه سندا» 
یعنی هر حاجز و مانعی را بین دوشی بستن و شکاف و رخنه را ترمیم 


کردن است و از همین رو «سدید» به معنای استوار است؛ گویا هیچ 
شکاف و رخنه ای 3 ان نبیست. سدید استواری است که مانع از ورود 


امور 


دیگر است. بنابراین در واژه «سداد» دو قید لحاظ می گردد؛ اتقان و 
استحکام فی نفسه با حاجزیت و مانعیت. مثلاً «قول سدید» یعنی سخن 
متقن و حق که مانع از تشابه می گردد و عواملی که ممکن است برای آن 


اسیب زا باشد را می بندد. (2) 


بنابراین «سداد» پر کردن شکاف ها و برداشتن کسری ها و کمبودهاست. 
وجود مسدد, وجودی است که خود شکاف و کسری ندارد و «اهل سداد» 
کسانی هستند که شکاف ها و کسری ها را پر می کنند و کمبودها را می 
آورند و تمامی کارهای انجام نشده بت برآورده نشده را در نظر 
داشته و با توجه به اهمیت ها و اولویت ها نه آنقی بر داز فد (3) 


رابطه عنصر سداد با ورع, تاد و عفت آن است که آن جا که کوشش 
تاه آصاه ات ار اس متسه ام مسر 


دی صفای ار نا 5 
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و جمع بندی مداوم صورت گیرد تا کسرها و ضعف ها پیدا شود. کسانی که 
به مجموعه نیازها و کارها نگاه می کنند و از دم دست برنمی دارند و می 
خواهند کاری موثر انجام داده باشند و نمی خواهند وقت را پر کرده باشند, 
اهل سداد هستند. در واقع این مرحله تمامی مراحل ورع و اجتهاد و عفت 
را می خواهد که اهل سداد باید خود مسدد باشند و کسری هایشان را پر 
کرده باشند و آن گاه با احاطه و بصیرت بر تمامی طرحی که دارند و 
ای ما کی 
کند و می کوشد, ضعف ها و کمبودها و منفذهایش زیادتر می شود. 1 
نایاکی بود و عفت وجود نداشت. ضعف ها و کسری ها مضاعف می گردد. 


ویژگی سداد در اخلاق همسرداری در شکل «لباس و پوشش» بودن و 
مرد نسبت به یک دیگر ظهور می یابد: سفن لاس لیم واتم 1 ور 
کر ی 
گسترش آن جلوگیری می کنند. انسان مسدد, علاوه بر پوشش کاستی ها و 
ضعف ها؛ باید کمبودها را نیز مداوا کند و اين امر حاصل نمی گردد جز در 
سایه ایجاد زمینه برای گفت و؟ , دادن فرصت بازگشت و صلح و چشم 
پوشی و فاصله گرفتن از خوددوستی به سوی غیردوستی. 


3 اخلاق در حوزه خانواده 
اشاره 


از جمله عوامل تأثیرگذار بر زمینه سازی ظهور ول عصر عجل الله تعالی 
فرجه الشریف نقش والدین 


1- علی صفایی حائری, وارثان عاشوراء ص59 
2- سوره بقره, ایه 67 1. 
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در خانواده است. کودک» نخستین الگوهای زندگی خویش را از والدین می 
گیرد. خانواده نهادی بسیار ارزش گذار و انتقال دهنده ارزش ها از نسلی 
به نسل دیگر است و تنها سازمان اجتماعی است که با اعضای خود با 
عشق, عقل و مراقبت بسیار برخورد می کند و همین نیروی همبستگی 
باعث تعالی افراد می شود. (1) خانواده یک ارگانیسم با روح جمعی است 
که باورها و اصول اخلاقی متعالی در آن نقشی محوری ایفا می کند. از 
میان 9 ثانیر کدار. در خانواده که سیب ریت کی و رفتار اخلاقی می 
شود, باور به ظهور یک منجی و تحقق مدینه فاضله اوست. در اوصاف و 
صفات يیاران امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف امده است که 
آنان نان ر فنار برادزاتة اق دارتد که کویا از یی پدر و مادر زادمشندم اند" 


ان اصحاب المهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف یلقی بعضهم بعضاً 
کائهم بنو آب و ام. (2) 

اخلاق زمینه ساز در قلمرو خانواده, در اين نوشتار ناظر بر چهار امر است: 
1 اوصاف و افعال اخلاقی که والدین در فرزندان خود ایجاد و 

تقویت می کنند تا _ ان شاءالله _ فرزندانشان در شمار اصحاب و یاران 
امام زمان عجل الله تعالی فرجه الشریف باشند. 


2 اوصاف و افعالی که والدین در فرزندان خود ایجاد و تقویت می کنند تا 
در مقابل بحران هایی که در عصر غیبت ان ها را تهدید می کند, حفظ 
شوند تا از این طریق بستری مناسب برای ظهور حضرت تحقق یابد. 


3 اوصاف و افعال اخلاقی که والدین در خود ایجاد و تقویت می کنند تا 


۷۱6۳۱6۵۱ ۱0۷۵1, ۲۳۵ 5۵۱۲۱۲ 0۲ 1۵۳۱۵۵۲۵] ۵0۱۵1 5۲۱۲ -1 
.))۱6۷۷۷۵۲۱: 5۱۲۵۲ 300 56۳۷6۲, 1 2 


2- سیدهاشم بحرانی, البرهان فی تفسیر القرآن, ج2, ص24. 
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شناخت و عشق به حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف و آرزوی 
فرج آن گوهر هستی را در فرزندان خود شکوفا گردانند. 


4 اوصاف و افعال اخلاقی در فرزندان که وظایف اخلاقی خاصی را برای 
ان ها نسبت به والدین ترسیم می کند که بسترساز ظهور است. 


در این پژوهش, برآنیم اخلاق زمینه ساز در خانواده را در سه قلمرو اول 
بررسی نماییم و از نقش پدر در اين امر مهم تحت عنوان «اخلاق 
مدیریت» و از نقش مادر به عنوان «اخلاق مادری» یاد می کنیم؛ زیرا به 
نظر می رسد مهم ترین وظیفه مرد در حیطه خانواده. مدیریت است و 
اساسی ترین وظیفه زن در خانواده, مراقبت و مادری است. در بخش 
«اخلاق تربیت» نیز برای والدین سهمی یکسان قائل هستیم و وظایف 
اخلاقی زمینه ساز فرزندان نسبت به والدین را به فرصتی دیگر وامی 
گذاریم. 


اشاره 


چنان که گفته شد مراد از خانواده در اين نوشتار, خانواده هسته ای است؛ 
یعنی زن. شوهر و فرزندانی که معمولاً با هم زندگی می کنند و تحت 
ریاست شوهر (< پدر) هستند. ضابطه تشکیل خانواده. ریاست مرد بر 
اعضای آن است که نوعی وحدت ژ هماهنگی در امور خانواده و میان 
اعضای آن ایجاد می شود و از آنان گروهی منسجم می سازد. (1) در اين 
تعریف, قید «معمولا» نشان دهنده این است که خانواده بی سرپرست و 
فاقد مرد با آن که شخصی به عنوان رئیس (مرد), , مدیریت آن:ز۱ بر عهده 
تدارد ولی باز خانواذه به شمار امن آید. 


1- سیدحسین صفاپی, اسدالله امامی, حقوق خانواده, ح1, ص 2. 
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نظام خانواده مانند دیگر نظام های انسانی و اجتماعی دارای سازمان 
است. در هر سازمان. هر فرد برای خود جایگاهی ویژه دارد که نشانه 
قدرت و تأثیر او بر دیکز ان است. در جوامع انسانی, سازمانی که همه 
افراد در آن: دز یک رنبه با شتده دیدم نمی شود تیار از صاحب نظران 
خانواده, وجود سلسله مراتب شفاف و صحیح درون خانوادگی را پیش 
فرض کار این خانواده ور نظر مق کرو نظم و انسجام خانواده به سلسله 
مراتب آن نیارد (1) لزوم مدیریت و ریاست برای خانواده امری 
قطری. ۵ ندهی آسکه فارانی: از هدس مترل با عنوان درب العترال» باه 
می کند و او را در منزل به مدير منزل و منزل را به بدن انسان تشبیه می 
نماید. (2) اسلام نیز بر لزوم سلسله مراتب در خانوادم تاکید دارد. از 
لوازم سلسله مراتب. اقتدار بیشتر برخی اعضاست. ائر این سلسله 
مراتب رعایت نشود و والدین از اقتدار کافی برخوردار نباشند, خانواده با 
مشکلات فراوانی روبه رو خواهد شد. از اين رو پیامبر خدا صلی الله علیه 
و اله و سلم می فرماید: 


خدایا, به تو پناه می برم از فرزندی که خدایم باشد ! (3) 


در اسلام افزون بر تأکید بر اقتدار والدین به مرد اقتدار بیشتری داده شده 
است و ریاست خانواده برعهده مرد است. منظور از مدیریت و ریاست. 
تصمیم گیری در امور خانواده براساس مراعات مصلحت و راهبری و کنترل 


1- محمدرضا سالاری فر. خانواده در نگرش اسلام و روان شناسی (تهران: 
تاد فان»عطالعم و ذوین کشت علمم انسانی :داش گاه ها. ۱1395 ی 91 
2 محمدبن محمد فارابی, فصول منتزعه. حسن ملکشاهی (تهران: نشر 
سروش, 1383), ص 40-42. 
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خانواده برای دست یابی به اهداف الهی است. البته احراز ریاست مرد در 
خانواده مستلزم برخورداری از اوصاف و شرایطی مثل اهلیت, عقل, 
قدرت و توان مندی و صلاحیت اخلاقی است که فقدان ان ها مرد را از اين 
موقعیت و مسئولیت که امتیاز فردی برای وی به شمار نمی اید _ بی 
بهرو می سازد ات مایت اجان مصداق طلم اس و طلم 


دز این هار بانه کید کم که «اخلاق مدیریت» با «مدیریت اخلاق» 
متفاوت است. «اخلاق مدیریت» را ویز کن های نفسانی و فضایلی می 
دانیم که یک مدیر باید به آن ها آراسته باشد و ویژگی های ناپسندی که باید 
از آن ها تزهیر کند فلین «مدیریت اخلاق» به معنای اداره و کنترل مسائل 
اخلاقی است. به بیان دیکر: مدیریت اخلاق. شناسایی و اولویت بندی 
ارزش های اخلاقی برای هدایت رفتارهاست و با ایجاد برنامه ای دقیق, 
می توان اخلاقیات را در محیط خانواده مدیریت کرد. بنابراین. اگرچه در 
حیطه اخلاق مدیریت, مرد را رشان وهی اه او مدیریت را 
از آن جهت که اداره امور خانواده را در نیل به به اهداف معین عهده وا 
است _ ملکات نفسانی او تعریف می کنیم, اما در قلمرو «مدیریت اخلاق» 
در نظام خانوادگی قائل به مدیریت مشارکت گرایانه زن و مرد هستیم. 


اخلاق زمینه ساز در حیطه «اخلاق مدیریت» در خانواده, به 
معنای اوصاف اخلاقی است که مدیر خانواده باید واجد باشد و 


رفتار اتلاقی و ناساس آن‌سامان دهد انم خانواوه آق 
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مهدوی را اداره کند و به هدف اصلی این خانواده _ که همانا تحقق 
افراد خانوادم را ذر عصضر غییت تهدید مین کند فاتق اید: از این زره بزای 


حلم, نظم و صداقت پسندیده تر و بایسته تر از دیگران است و همین طور 
رذایلی چون نرس: تزلزل, اضطراب, با شتاب و که برای همه 
انسان ها در هر شرایط و موقعیتی زشت و نایسند است _ برای او زشت 
تر و قبیح تر است. در این نوشتار, بر اوصاف و افعال اخلاقی تأکید می 
و ورع» اجتهاد. عفت و سداد فراهم .هی اند و آنن چهار 
ویژگی را مبنا و اساس اخلاق زمینه ساز می دانیم و معتقدیم مهم ترین 
ی های اخلاقی یک مدیر در خانواده مهدوی عدالت. امیدواری, 
قاطعیت و صبر است. عدالت و صبر ثمره ورع» امیدواری نمره اجتهاد و 
قاطعیت میوه سداد است: 


رل عدالیت 


عدالت از واژه «عدل» است و از نظر لغوی به تسویه دو چیز اطلاق می 
ات ی ات وا و ماه و ات .او 
افراط و تفریط در هر امری را اقتضا می کند. برخی عدالت را به قرار 
دادن هر چیز در جایگاه خود معنا می کنند. 0 »1۳ 
صاحب حقی به 


[- طریحی؛ مجمع البحرین, ج2, ص 1 2 ٍ 
هی رت رد 
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حق خویش معنا کرده اند. (1) عدالت در اصطلاح علم اخلاق. اعتدال در 
قوای نفسانی در تحت تدبیر عقل است. از این رو عدالت اخلاقی. فضیلتی 
جامع ساير فضایل است و به تبع ان قوه غضب از افراط و تفریط رهایی 
یافته و قوه شهوت مسیر اعتدال را می پیماید و در نتیجه ان قوه عقل نیز 
به حکمت رسیده و قوای دیگر را رهبری می کند. این نوع عدالت, در 
اخلاق به معنای عام است و به عدالت فردی از آن یاد می شود و در برابر 
آن عدالت اجتماعی قرار دارد که به معنای دفع ظلم از دیگران بوده و به 
عدالت به معنای خاص اطلاق می شود. در برابر عدالت فردی نیز ظلم 
قرار دارد که به معنای تعدی و تجاوز از حد اعتدال است. (2) 


غلتای غلی اعلاق کی سس ففایل اافی را خلت می نیع 


غدالت یکی از مفاهيم. میم و غام اخلافی: ات که.دز خانواده.به ان تا کید 
شده است. در حوزه مدیریت خانواده مراد از عدالت هم می تواند عدالت 
فردی باشد که در این صورت مدیر خانواده باید جامع بسیاری از فضایل 
اخلاقی باشد و هم می تواند مراد عدالت اجتماعی باشد که در حوزه 
روابط مدیر با اعضای خانواده است. در لسان روایات مهدوی به نظر 


1- خواجه نصیرالدین طوسی, اخلاق ناصری, تصحیح: مجتبی مینوی و 
علیرضا صدری (تهران: دانشگاه تهران. 1390), ص 99. 

2- ملا احمد نراقی, معراج السعاده (تهران: انتشارات رشیدی. 1362), 
ص00 37. 
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می رسد می توان واژه عدالت را بیشتر ناظر به عدالت اجتماعی بدانیم؛ 
گرچه قابل اطلاق به عدالت فردی نیز هست. سیره امام مهدی عجل الله 
تعالی فرجه الشریف سلوک بر مبنای عدالت اجتماعی است: 


رم 3 اه 2 اج ات ۳ ۶ 2 2 
بقل اللْرْضَ قسطاً و عَولا ما مُلِتّت ظلما و جورا. (1) 
سیره یاران او نیز این چنین است: 


الم واقلاً بهم کل ی من القاق و فطرِ من لافطا قشطاً و عَدل و 
مَوَحَمَه و فَصّلا. (2) 


همچنین در فضایل اخلاقی امام عجل الله تعالی فرجه الشریف و یارانش 
عدالت اجتماعی, بلکه عدالت فردی نیز شاخصه فرد منتظر به شمار می 
اید. مدیر در خانواده با داشتن فضیلت عدالت باید ِ. در هر ِِ با 
استعداد و ظرفیت هایش توقع داشته باشد. 


۷ 


مقاومت و پایداری در مسیر انتظار موعود جهانی, از مهم ترین شاخصه 
نقصان ها و کمبودهاست: 


ِ ۲ ۳ 5 


۳ وه ماو صحیفه مهدیه. محمدحسین رحیمیان (قم: 
انتشارات دارالثقلین, 1381), ص 169- 168. 
3- سلیمان بن ابراهیم قندوزی, ینابیع الموده, ج3, ص 1001. 
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در فرهنگ اخلاقی صبر به معنای وادار نمودن و حبس کردن نفس به ان 
چه عقل و شرع اقتضا می کنند و باز داشتن از آن چه عقل و شرع نهی می 
کنند, اطلاق می شود. (1) صبر بر سختی ها و مصیبت ها و عدم اضطراب 
و پریشانی. سعه صدر است و از ابزارهای مهم و موّثر در مدیریت به 
شمار می رود. اگر مدیر خانواده صبور نباشد. نظام خانواده تباه می شود. 
از اثار سعه صدر در خانواده. رفق و مدارا, تغافل, انتقادپذیری, وقار و 
متانت است که لازمه ضروری هر مدیریتی است. 


هب استد 
امید به معنای احساس راحتی قلب در نتیجه انتظار تحقق امری 
اگر انتظار نه یک حالت, بلکه یک عمل است؛: «افضل اعمال امتی 


انتظار الفرجح». (3) انسان منتظر همواره امیدوارانه اقدام می کند. 
بنابراین 


امید با «کوشایی» و اجتهاد نیز ارتباط می یابد. یکی از ویژگی های مدیر 
خانواده, امیدوار بودن به تحفقق اهداف خانواده و از جمله تحفق ظهور 
است که از آثار انتظار به شمار می آید. این شور و اشتیاق و امید از مدیر 

به افراد خانواده نیز سرایت ضع کنر و سبب پویایی, دوری از افسردگی و 
۱۳۹ و انزوای در جامعه می شود و خانواده منفعل را به خانواده ای 


فعال تبدیل می خرداند. 


1- راغب اصفهانی, المفردات فی غریب القرآن. ص274. 
2- محمدمهدی نراقی, جامع السعادات. ج1, ص244. 
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3 1. 4. قاطعیت 


مره ویژگی سداد در مدیر خانواده, قاطعیت در تصمیم گیری, انضباط و 
اعتماد به نفس است. مدیر خانواده برای پیشبرد اهداف متعالی در خانواده 
با برنامه ریزی. سازمان دهی و هماهنگی _ که از ارکان مدیریت اسلامی 
است اقدام می کند و به توانایی های خویش ایمان دارد و در رات هرم 
مدیریت خانواده در تصمیم گیری راسخ است و اگر احیانا دچار اشتباه شد 
با شجاعت و صداقت اشتباه خویش را می پذیرد. 


دیدگاه های فمینیستی در دوران معاصر یکی از جدی ترین بحران های 
عصر عیبت را رقم زده است. این نگرش,: «اخلاق مادرانه» را تقبیح و ان 
زا بان گر تمایلات دروی زتان‌مرای بوعی‌شرافت از دیگزان مي داند که 
آنان را به شدت درگیر روابط عاطفی می کند. (1) خصایص سنتی زنانه 
مثل مراقبت, دل سوزی, خیرخواهی, پرورش دادن و مهرورزی از ویژگی 
های منفی قلمداد شده که جامعه مردسالار بر زنان تحمیل کرده است. 
تا صحت اسر اس ای بر ان تاد من 
شوند. (3) در اين دیدگاه. مادری سرشت طبیعی زنان و کارکردی غریزی 
است. (4) گروهی از 


1- الیزابت پرنر, «علم اخلاق زنانه نگر». سوگند نوروزی زاده. مجله ناقد, 
شماره 2 1383, ص‌ 102. 

2- رزماری تا «اخلاق فمینیستی», عباس یزدانی, در. فمینیسم و دانش 
های فمینیستی (قم: دفتر مطالعات و تحقیقات زنان, 1382). ص170. 

3- پاملا آبوت ؛ کلر والاس,: جامعه شناسی زنان؛ منیژه نجم عراقی (تهران: 
نشر نی, 1385), ص114. 

۱۱۵۲۱6۷ ۰ 0۵00۲0۷, ۲۳۵ ۳6۵۵۲۵0۱ 01017 0۲ 001۳۱6۲۱۱9 4 
)۳۲۵۱6۵۷ ۷۰: ۱۲۱۱۷۵۲5۱۲۷ 0۴ 0۵11۲0۲0۱2 ۳6۲۵85, 197 8(, 0۰ 0 
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فمینیست های تندرو. سرکوب زنان را به موضوع مادری ربط داده و حتی 
رایج ترین مانع زنان را بیولوژی تولید مثل می دانند. (1) 


زن منتظر در عصر غیبت باید با شناخت و آگاهی کامل به مقابله 

با این دیدگاه ها برخیزد. از نظر اسلام. زن به منزله رکن اساسی 
خانواده, شالوده خانواده را بنیان می نهد و به دلیل جایگاه عاطفی 

که در خانواده دارد, می تواند با فضایل و افعال اخلاقی خود جلوه گاه 
زخعت: آلمی و تفترین اتقال دهنهه رهگ اقظار باشد اسلا 

مهم ترین نقش زن را مادری و مهم ترین وظیفه اش را مراقبت می داند. 
برخی بر این باورند که حتی احساسات و عواطف زن به همسر خود, 

پایه در عشق مادری داشته, حالتی ثانوی از مادری زن است و از غریزه 
او در انطباق با اوضاع برمی خیزد. (2) «مادری» رابطه و نقش اجتماعی 
در پرورش جسمی و روحی فرزندان و حمایت عاطفی از آنان است. توجه 
فرزند ان مه مو اف از آن ها ور نکر اسلامی:قشی انم لاه 


کمال و تعالی زن دانسته می شود تا جایی که بهشت زیر پای مادران قرار 
داده شده است. 


اخلای مادرت سا مرافته رانظه ام است کم‌ور ان‌مادر تراسا دهد 


یا عدالت. بلکه بر اساس خیرخواهی, محبت و دل سوزی عمل می 
رفتار او چیزی فراتر از حق و عدالت است. مادری فنی عمیق. 


[- اقدس پزدی, «اخلاق مادری در اسلام و فمینیسم», در. جستارهایی در 
اخلاق کاربردی (قم: انتشارات دانشگاه قم, 1389), ص390. 
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فساد جامعه می شود. کلمه «ام» به معنای اصل و پایه هر چیز است. اگر 


مهم ترین نقش زن در خانواده مهدوی «مادری» است. مهم ترین ویژ 
اخلاقی ژزن منتظر در خانواده, محبت کردن انجام وظیفه مادری از طریق 
مهرورزی است. در جاپی که اقتدار و هدب بت پدر شکل می گیرد و 


رفتارش بیش از هر چیز بر پایه عدالت قزار.فی کبرن برخورد محبت امیز 
مادر می تواند گره های ناگشوده را دکشاید: 


در این نوشتار, گام را فراتر نهاده و ادعا می کنیم «اخلاق خانواده» 


ارائه راهکارهایی برای بروز و ظهور محبت در بین اعضای خانواده است. 
اگر اخلاق خانواده را گسترش دهیم, در مرحله ای بالاتر به اخلاق اجتماعی 
و در مرتبه دیگر به اخلاق حرفه و تجارت می رسیم و حتی می توان 


آن را در سطحی گسترده تر به اخلاق بین المللی بسط دهیم؛ به ویژه 
اک به دهکده جهانی و تبدیل شدن جهان به یک خانواده قائل 

باشیم, اخلاق خانواده, اخلاق نوع بشر است. بنابراین ملاک رفتار 
اخلاقی همه انسان ها بر اساس «اخلاق محبت» است. مراد از محبت؛ 
نه محبت غریزی, بلکه محبت عقلی است که جلوه و نشانه ای از 


محبت باری تعالی است و در سایه تفت آو وتف یایند امن که 
محب, محبوب را نه صرفا برای خودش,؛ بلکه او را برای خدا می خواهد؛ 
محجبتی که راه رسیدن به کمال و قرب الهی است ؛ محبتی بدون چشم 
داشت و ایثارگرانه. از این روست که ولیخ عصر عجل الله تعالی فرجه 
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تکون آولی اللاسی ستفم باکسهر و اشقی مخ من آاهع و اقهانهم 1 


او (امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف) نسبت به مردم از خودشان 
سزاوراتر و از پدر و مادرشان دل سوزتر است. 


این مهر و محبت اوست که خطاب به منتظران می فرماید: 


و لو لا ها علْدتا من مَحَّه صَایکُمٌ و رحمیکُمٌ و الاشقاق یک لک عن 
مُحَاطَبیَکمَ فی شْفُل.. (ض 


و اگر محبت و عشق به اصلاح و نجات شما و مهر و دل سوزی نسبت به 
شما نبود, هیچ سخنی با شما نداشتم... . 


مادر در خانواده مهدوی با متصف شدن به فضایل ورع, اجتهاد. عفت و 
سداد. محبت به اعضای خانواده را _ که رنگی از محبت خدا و عشق به 
امام زمان عجل الله تعالی فرجه الشریف است _ پیشه می سازد؛ ۰ محبت 
برگرفته از این فضایل به یقین تنها محبتی غریزی نیست. 


اخلاق تربیت در خانواده منتظر, تبیین شیوه ها و ابزارهای آراستن افراد 
خانواده به فضیلت ها و پیراستن آن ها از 1 اطلافی: آننت که قوحت 
تأخیر سس ظهور می شود. اين روش های تربینی, گاه به وت و3 رین 
گاه دیگرتربیتی, گاه گفتاری و. کان عملی: گاه سلبی و بازدارنده, گاه ایجابی 
و اصلاحی و گاهی برای همه مراحل سنی و گاه سن خاص است. 


1- محمدبن عین بن بابویه صدوق, الخصال, ج2, ص ۵27. 
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برای آن که تربیت مهدوی تحمیلی نشود باید مبادی رفتار را در فرزند 
ایجاد کرد. به دیگر سخن, ابتدا باید تصوری صحیح از مفهوم انتظار و امام 
باوری در فرزند ایجاد شود ؛ زیر| شاخصه ارزش گذاری در انسان معرفت 
اوست. پس از چنین شناختی, وی باید فایده عمل به فضایل و دوری از 
رذایل را تصدیق کند تا در نهایت شوق موّکد , تم اعجام فعل در ا-اجار 
شود. اگر در تربیت این سه مرحله (تصور, تصدیق به فایده و شوق موکد) 
رعایت نگردد, نه تنها نمی توانیم فرهنگ مهدوی را در خانواده راسخ کنیم, 
اه ای مس ان با سر رااعته ماشش امام صاون ع1. 
السلام به صحابی خویش می فرماید: 


یا عُمَرٌ! لا توا عَلی شیقنتا و ارْفْفُوا یم قَاِنّ الّاسنَ لا یَحْتملون ما 
تخملون. (1) 


قاساین ان هر امد تست سا وی ار کی ها وی 


باید ظرفیت فرزندان را در نظر گرفته و فعالیت های تربیتی را , نر. آن 
اساس سامان دهند. 


برای بر حذر بودن از تربیت تحمیلی باید فرایند تربیت. مستمر و تدریجی 
باشد و از شتاب زدگی بيرهيزیم. گاه ممکن است دانه ای بکاریم و مدت 
ها بعد, از میوه آن بهره مند شویم . شاید شرایط دوران بلوغ و نوجوانی و 

جوانی احازة ندهد تربیت اخلافی بالفعل, بزور کند. باید به. دغا.بنسینیم و 
منتظر ثمرة آن در آینده باشیم. رسیدن به معرفت صحیح و تبدیل شدن 
فضایل الا فی. مه مات ا سای ر اس ارهتد تساو و فر اهم کردن 
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بستر مناسب است. مادامی که نیازهای زیستی در حد متعادل ارضا نگردد, 
فرد نمی تواند به طرف تعالی اخلاقی سوق يابد. علمای اخلاق, اعتدال و 
ارضای قوا را امری ضروری برای پیشرفت اخلاقی دانسته اند. از اين رو 
اگر به نظام معیشتی, ازدواج. تأمین صحیح نیازهای جسمانی و تخلیه 
تقر‌های جوانی فرزندانمان توجه نداشته باشیم, , سخن گفتن از فرزندان 
مهدی باور و مهدی یاور در حد شعار تنزل خواهد کرد. در امر تربیت از این 
ار یر ی وان ال تشر که طرران کر تایه ام اند مره 
از د ست دادن فرصت ها شود. راسخ شدن صفات و فضایل نفسانی 
نیازمند نمرین و ممارست است و در این راستا؛ می توان به راهکارهایی 
اشاره کرد: 


از بسترهای مناسب برای تقویت اخلاق. الگوسازی است؛ زیرا مهم نرین 
نوع یادگیری, از طریق مشاهده یا تقلید است. (1) از این رو باید با در نظر 
گرفتن حفظ حق آزادی انسان ها با ارائه معیارها و معرفی الگوهای 
مطلوب زمینه گزینش آزادانه را برای فرزندان فراهم کنیم. معرفی یاران 
سرت تا ان اس ی وا سای 
مجالس به نام حضرت ول عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف, 
بزرگداشت اعیاد شعبانیه و روزهایی همچون روز جمعه _ که منتسب به 
ایشان است.: مداومت در توسل فش ان حضرت و... می تواند محیط تربینی 
مساعدی را برای پرورش تا اخلاقی فرد منتظر 


در فرزندان ایجاد کند. والدین با زنده نگاه داشتن یاد و ذکر امام عجل الله 
تعالی فرجه الشریف دوستی 


3 عِ اکبر سیف روان شناسی پرورشی «روان شناسی یادگیری و 
اموزش» (تهران: نشر گاه, 1368), ص314. 
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و عشق خود را به آن وجود مبارک به فرزندان می آموزند ؛ زیرا: «من أحَتَ 
یا لهچ بذکُرو». (1) حفظ فرزندان در گرو خوبی ها و شایستگی ها و 
ات 


از دیگر بسترهای مناسب برای تقویت اخلاق «خودآگاهي» است. برخی 
ای ار سا را ی ار 
غیرعادی انسان می دانند. (2) توجه دادن انسان به شرافت و کرامت ذاتی 
خویش و این که او گوهری ارزشمند و بی مانند است. وی را به سوی 
ارزش های متعالی اخلاقی سوق می دهد. یکی از بهترین روش های تربیت 
اخلاقی. انجام دادن اموری است کهم به باور ارزشمند بودن فرزند بینجامد؛ 
چرا که؛ «من هاتت عَلیه تفْشَة, قلا تأمهن سَتخ». (3) 


در این نوشتار, ترا شدیم چهار عنصر اخلاقی ورع. اجتهاد. عفت و سداد 
را در قلمروهای متفاوت اخلاق در خانواده بررسی کنیم. از جمله مهم ترین 
ثمره های این نوشتار برای نگارنده, اگاهی از مهجور بودن اخلاق مهدوی 
در حیطه پژوهش بود. در دهه های اخیر, اندیشمندان غربی به مباحث 
اخلاقی _ به ویژه فلسفه اخلاق و مکاتب اخلاقی _ توجهی جدی داشته اند. 
در پی این جریان فکریر در کشور ما نیز این موضوعات اهمیت یافته و به 
خصوص عرصه های گوناگون اخلاق کاربردی, توجه محققان را به خود جلب 
کرده است. پژوهش گران اسلامی با کندوکاو در متون علمای اخلاق. 
کوشیده اند ساختار نظام مندی برای اخلاق اسلامی بيابند. 


1- محمد تمیمی آمدی, غررالحکم و دررالکلم. ج1. ص231. 

2- الفرد ادلر. روان شناسی فردی, حسن زمانی شرفشاهی (بی جا: نشر 
تصویر, 1370), ص 59. 

3- علامه مجلسی, بحارالانوار, 7 ظ, ص 65 3. 
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فضایل. رذایل. بایدها و نبایدهای اخلاقی به صورت پراکنده و در شکل 
اخلاق نقلی در منابع و کتب اخلاق اسلامی وجود دارد؛ اما استخراج و 
سامان دادن آن ها در قالب های منسجم و جدید به در انداختن طرحی نو 
نیازمند است. در اين میان, مهدی پژوهان نیز روی کردی اخلاقی به مباحت 
مهدویت را در برنامه داشته اند. 


برای غنی ساختن تحقیقات درباره تا تن دکترین مهدویت بر خانواده, 
نیازمندیم اهل فن _ از حوزه و دانشگاه _ روایات را از سخنان معصومان 
علیهم السلام استخراج کرده و تنظیم نمایند و اندیشمندان آن ها را تحلیل 
و تفسیر 
کنند تا با دقت و غور در کلمات گهربار امامان علیهم السلام و یافتن ارتباط 
میان آن ها ق هم افم‌شدن با زهان آنان؛ مراد معصوم علیه السلام نمایان 
شود. در عرصه اخلاق مهدوی کار ناشده بسیار است و تحقیق با دشواری 
های خاص خود روبه رو است. تفکیی بین اخلاق اسلامی و اخلاق زمینه ساز 
_ که رابطه ای عام و خاص دارند _ کاری بس دشوار است و در این مسیر 
هنوز در ابتدای راه هستیم. 
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فصل هشتم: تدای کلستفی بر ورسانه و تفش ان در اتقال قرصن مهدوی 
اشاره 


ارتباط, سنگ بنای ساختار جامعه و آغاز فرهنگ انسانی است. هیچ فرهنگ 
و تمدنی بدون ارتباطات نمی تواند پویا و زنده باشد. فرهنگ از ارتباطات و 
ارتباطات از فرهنگ جدا نیست و هریک نه تنها زمینه ساز دیگری, بلکه 
مکمل یک دیگرند. فرهنگ و ارتباطات از یک دیگر تفکیک ناپذیرند. (1) از 
آن جا که دین برای فرهنگ و تمدن جوامع. عنصری ضروری است. بنابراین 
دین نیز بدون ارتباط محقق نخواهد شد. 


نقذش ارتباط, در اندیشه برخی فیلسوفان نت چنان ویژه است که انسان را 
محصول روابط و مناسباتی می دانند که او را دربر گرفته و بر او حاکم 
هستند. انسان قطع نظر از عالم ناممکن و در حقبقت آو هستي در عالم 
است. موجود انسانی در میان کنش مداوم با موجودات دیگر زندگی می 
کند. به بیان و انسان: هستی با دیگران است. بدون عالم؛ انسانی 


1- 300 ۲۳60۲۷ ۲۱۱۵۵۲0۳ 020۳۱۲۱۸۵ ۲۵1 با آل۳۱۱۲۵۲ ,۵۲ ۳۳۵095 ,۷ 
۲ ۰ :۱۱ ,"فا 00۳06۵ ۳۵۵۲ 0۲ 0۷۵۲۷۱۵۷۸ 6۵۲6۲ ۳۵6 
۷ 2 ۳۱۲۱ ۸8۳0 :۷6۵۲۵۵۵۰2 ۰ 00۵۳۱۲۱۵۲۱۱6۵۲۱۵ ,(60) 
,(1978 ,۸65061311010 ۲۱۱۵۵۲۱۵۲۱ 20۵۲۱۲۲۱۸۵ ۱۳۲۵۲۴۸۵۲۱۵۳۵ :0۵۲۱ ۲۵۲۱۵) 
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ی نان و حتی وجود اشخاص دیگر در مفهوم انسان به اندازه 


دیگران نمی تواند وجود داشته باشد: 
انسان, برای این که از نیستی فرد رهایی یابد و «خود» شود 


فارسته ری است ادمن فقط زر حال ازقاظ با دیجری یه شود اعتماو سین 
تواند کرد. (1) 


کی پرکگور معتقد است که زندگی همه انسان ها را می توان به صورت 
یک گفتار بزرگ در نظر گرفت که در آن افراد مختلف, اجزای مختلف گفتار 
را نمایان می سازند. بسیاری از ادم ها صرفا نقفش یک صفت., حرف ندا؛ 
حرف ربط و قید را دارند. تعداد کمی اسم و فعل هستند؛ بسیاری هم 
نقش فعل های ربطی را بازی می کنند. آدم ها در ارتباط با یک دیگر, مانند 
ند. (2) 


اگر ارتباط را انتقال معانی و اطلاعات از فردی به فرد دیگر بدانیم, ارتباط 
با تلاش انسان برای فراگیری, درک و سپس تبیین و توضیح آن چه فرا 
گرفته و فهمیدم شده است, آغاز می شود. انسان به عنوان موجودی 
اجتماعی که زندگی و هستی اش در جمع شکل می گیرد, برای آن که به 
درک و دریافت محیط اجتماعی خود نایل شود و شناختی از آن به دست 
اما هی سا فا ها ام سول ار تاه 
ای وسیله 


1- کارل یاسپرس, افلاطون. محمد لطفی (تهران: خوارزمی, 1357), 
3 

2 آندرو هرمان, «کی پرک گوء و گفت گو: ارتباطات قابلیت محور», 
محمد کیوانفر, در: جستارهایی در رسانه (فناوری و رسانه). مولفان: 
جمعی از نویسندگان (قم: دانشگاه ادیان و مذاهب, 1388), ج1, ص 377. 
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اشتاطی آزشت: 


ها نه تنها کانال و مسیر ارتباط شمرده می شوند, بلکه اکنون فراتر از 
گذشته, گویا به اصل پیام تبدیل شده اند. (1) رسانه های جدید و تحولات 
بزرگ 


قرش اک فد اساظات: ور ات هو فمم اسان تاصر ادحیان قد. 


موثر بودو است. این شرایط جدید ارتباطی. از فلسفه های مهم مدرنیته 
بسیار متاثر است. فهم جدید از انسان و جهان در دوران مدرنیته. عاملی 
بسیار مهم در شکل گیری فضای جدید ارتباطی است و همین امر باعث 
شده الفنت نو حرف به خر و آخوه ها دیتی نیز در اثر تماس 


با جریان های جدید ارتباطی تغییر ماهیت دهند و حتی ساختار واقعیت 
کر گنهن از زشانه‌ها متانر رده به خصوص این که به نظر می رسد دین 


کر خرن ود زب عقهاد ارعاطی اه نی اه ‌است مور طر فن این 
عرصه ارتباطات نیز در حقیقت خود منفک از مقوله های دینی نبوده اند. 
بنابراین نه رسانه ها قادر به عدم انعکاس مفاهیم و مطالب دینی هستند و 
نه دین می تواند در مقابل طرح اصول خود از طریق رسانه ها مقاومت 
کند. در این بخش, ابتدا با پرداختن به مبانی نظری و مفهوم شناسی. حیطه 
پژوهش را معین می نمائیم و سپس با توجه به نظریه های متفاوت در باب 
ارس هیر ام و مخاطب نقذش رسانه ها را در انتقال فرهنگ مهد وی 
مورد بررسی قرار می دهیم. 


تال تساه تسه ات اش سای 
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1 مفهوم شناسی و مبانی نظری 


ار ارشانطا 

1. 1. ارتباط (1) 

مفهوم «ارتباط», به نظر مفهومی بدیهی است؛ اما تعاریف گوناگون 
آت بیان کننده پیچیدگی آن است. برای این واژه بیش از 126 تعریف 


دک کردم ان 2 


هیچ یک از این تعاریف, جامع و مانع نیستند و گاه مبتلی به دور در تعاريفند. 
برخی برای حل این مشکل, به دست بِ تعاریف روی آورده اند؛ برای 
ارتاطه دسته بندی شده آند ول نو فراوان ان کوه دسته بندی ها کار 


را دشوارتر کرده است. گروهی نیز فقدان تعریف جامع و مانع را امر 
چندان جدی نمی دانند و معتقدند که بیش از آن که به تعریف اصالت داده 
شود, باید به حقیقت و جوهره پدیده ارتباط توجه کرد. (3) برای نمونه. می 
توان به چند تعریف مشهور از اصطلاح ارتباط در علم ارتباطات اشاره 
نمود؛ 


1 ارتباط فرآیندی است که طی آن, یک فکر روی دیگری 
تأثیر می گذارد؛ (4) 
2 ارتباط عبارت است از فن انتقال اطلاعات, افکار و رفتارهای انسانی از 


یک شخص به شخص دیگر؛ 


620۲۱۲۲۱۸ ۲۱۱6۵۲۱0۲ -1 

2 ,۲6۲۵ :۳6۵۲8 ۲۱۱۵۵۲۱۵۲ 00۵۲۲۲۲۱۵ ها ۵ 61061 ۱۳۱۱۲۲۵۵۱۲ ,6۲ ۱ نا ,۷۲ 
0 ۳ ,(1974 

3- بهروز اثباتی» مبانی ارتباطات (تهران: نشر ساقی, 1389), ص 9. 


4- ا. راجرز, تاریخ تحلیلی علم ارتباطات «رویکردی شرح حال انگارانه», 
غلام رضا اذری (تهران: نشر دانژه, 1387). ص 704. 
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شود, بسط می یابد, تمامی نهادهای ذهن, به همراه وسایل انتقال انان در 
فضا و حراست از آنان در زمان در محدوده ارتباط جای می گیرند؛ (1) 


4 ارتباط انتقال معانی يا پیام از طریق نمادهایی چند است ؛ (2) 


درک می کنیم و در مقابل, دیگران نیز منظور ما را می فهمند و درک می 
کنه ارتاظ ای ناسکی است که او انم در حال عنیر و اقا 


6 ارتباطات فراگرد مرتبط کردن اجزای گسسته جهان با یک دیگرند؛ (3) 


7. (تعریف منتخب): ارتباط عبارت است از فراگرد انتقال پیام از سوی 
فرستنده برای گيرنده, مشروط بر آن که در گيرنده پیام مشابه معنا, با 
معنای مورد نظر فرستنده پیام ایجاد گردد. (4) 


با توجه به این تعریف, ارتباط دیگر به معنای رساندن, انتقال دادن, آگاه 
ساختن يا ارائه اطلاعات نیست. بلکه پروسه ای است که فرستنده را 
موظف می سازد تا برای ایجاد درست معنای مورد نظر خود در ذهن 
مخاطب. همه عوامل را نیز در نظر داشته باشد. بنابراین, ارتباط مسئله 
ساده ای نیست که بتوان بی دغدغه و تحقیق از ز کنار آن گذشنت: 


1- باقر ساروخانی, جامعه شناسی ارتباطات اجتماعی (تهران: موّسسه 
اطلاعات. 1377), ص21 - 19. 

2 باقر ساروخانی, جامعه شناسی ارتباطات اجتماعی (تهران: موّسسه 
اطلاعات. 1377), ص21 - 19. 

3- ۵00۲۳۵1( ۱0۵۰ ,0۵۳۱۲۱۵۲۱۱6۵۲10۳ ]0 ]00۳66۵01 ۲۳6۵ ,۲33۵۲۱66 ,2 ۴۰ .۴2 
0 ۳ ,20 ۷0۱ ,1970 ۲۵ نا[ ,۲۱۱6۵۲10۲۲ 020۵۲۱۲۲۷ 0۲ 

4- مهدی محسنیان راد, ارتباط شناسی (تهران: سروش, 1385), ص 7<. 


ص336 
1 2 رسانه 
1 2. رسانه (1) 


واژه «۳6013» در زبان لاتین جمع «۳۱601۲۱» و معنای لغوی آن, وسیله, 
واسطه, و پا واسطه انتقال است. در زبان فارسی واژه «رسانه» را به 
عنوان معادل اصطلاحی آن به کار می بربم. این واژه معمولا وسیله با 
قالب بیان, واسطه بیانی يا ابزار بیانی ترجمه شده است و در جوامع 
پیشرفته به رسانه های گروهی جامعه اشاره دارد که کار آن ها, زر دار 
و انتقال پیام ها به یک جمعیت وسیع است. با این تعریف, رادیو, تلویزیون 
و روزنامه ها از مصادیق روشن رسانه اند. (2) 


پیستمن بیان می کند که اصطلاح رسأنه, بیش تر با کاربردهای رسانه 
ارتباط دارد, ته فناهری های آن. به عبارت دیکر, اضطلاح رسانه بیش تر به 
شیوه هایی اشاره دارد که افراد مخاطب منابع ارتباطی با واسطه به کار 
می برند؛ نه به انواع فرستنده ها و تمهیدات دریافتی به کار برده شده. 
پرا مص ارو اه رم و 
تلویزیون را منبعی اساسی برای تامین اطلاعات خود از دنیا می دانند و 
محتوای تلویزیون را موضوعی برای گفت وگوهای اجتماعی با دوستان و 
خویشاوندان برمی گزینند. آنان در رویدادهای تلویزیوتی رفت: وامد. کرده: 
تماشای تلویزیون در زندگی اجتماعی آن ها دخالت دارد. بنابراین: همه از 
یک رسانه معین به یک روش خاص استفاده نمی کنند. (3) 


۷6012 -1 

2- حجمعی از نویسندگان؛ اخلاق کاربردی (قم: پژوهشگاه علوم و فرهنگ 
اسلامی, 1386), ص374. 

3 ادوارد لاموره؛ «نظریه تأثیرات رسانه», راضیه میرخندان در. 
برگزیده دانش نامه دین» ارتباطات و رسأنه, ویر استه: دانیل استوت؛ به 
کوشش: سید حمیدرضا قادری (قم: دفتر عقل, 1388), ص311. 
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رسانه در یی تقسیم بندی, پنج نوع هستند: 


0 


2 رسانه های شنیداری: نوار کاست, رادیو و 
3. رسانه های دیداری: هنرها؛ نقاشی, کنده کاری, خطاطی, کاریکاتور و...: 
4. رسانه های شنیداری _ دیداری: تثاتر, تلویزیون, سینما, کامپیوتر 9 


5. رسانه های شخصی: برخورد و گفت وگو (دیالوگ)؛ سخن دای موعظه 
۰ 


جان فیسی, (1) رسانه ها را به سه گروه عمده تقسیم می کند: نمایشی, 
(2) تصویری, 9 مکانیکی. )4 رسانه های نمایشی شامل صدا, , چهره و 
بدن فردی است که از زبان گفتاری و حرکات استفاده می کند و در آن 
رسانه, برقرارکننده ارتباط است؛ : رسانه های تصویری شامل همه موارد 
نوشتاری و چاپی (کتاب و مطبوعات). عکس و... هستند که همگی وجودی 
فا ار ار تا رها با ما تا کی با 
تلویزیون: فیلم و اشکال مختلف رسانه های دیجیتال است. (5) 


[0/۱۲ ۳۱5-1 

۴۲۵56۳۱۲۵۲10۳1 2 

۳۵0۵ ۲666۲۱۲۵۲۱0۳۵۱ -3 

۱۷۱66۲۱5۲0۱] -4 

5 مایکل راش: جامعه و سیاست. مقدمه ای بر جامعه شناسی سیاسی, 
منوچهر صبوری (تهران: سمت. 1377). ص174. 
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در این مقاله, بر تلویزیون به عنوان رسانه صوتی _ تصویری تکیه می شود؛ 
زیرا سرعت, مداومت و وسعت حوزه تسار زمادی دود وا فرنه پایین در 
دست رس همگان است. برای بسیاری از مردم مدت زمانی که با 
تلویزیون می خدرانتد: بسیار بیش تر از مدنی است که در تمام عمر با 
همه هنرها و نمونه های ارتباطی دیگر سروکار دارند. اکثر مردم هنگام 
پخش برنامه تلویزیونی, خوب باشد یا بد. جلو تلویزیون می نشینند و حتی 
زمانی که برنامه بیش از اندازه بد باشد, از ان شکایت می کنند؛ ولی از 
تماشای آن چشم نمی پوشند. (1) 


در دوران پست مدرن و تحت از انديشه «عدم قطعیت » هایز نبرگ که 
جهان را ۳ مهو که ای از فاعل های دانا می داند که بر مفعول های 
منفعل آثر می گذارند, تلویزیون را مابه ازایی برای حقیقت, مفسر و 
تجسم گر دنیا و اصلا تلویزیون را عین دنیا می دانند. گویا جهان به صحنه 
نمایش بدل شده و یک رویداد موق نیست ؛ يا به عبارتی, واقعی نیست, 
مگر این که آن را بر صفحه تلویزیون مشاهده کنیم. (2) 


صاحب نظران رسانه, تلویزیون را از سه منظر مطالعه می کنند: صنعت 
(تولید), مجموعه ای از متون دیداری _ شنیداری, تجربه اجتماعی _ 
فرهنگی (مخاطبان). (3) 


1- سروان ژان لویی شرایبر, نیروی پیام. سروش حبیبی (تهران: سروش؛ 
1) ص 310. 


2- داوود رجبی نیا, تکنولوژی و چالش های فرارو (قم: مرکز پژوهش های 
ی 

3- پیتر دالگران تلویزیون و کست عمومی. مهدی شفقی (تهران: 
رو 130 16 
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در منظر نخست., به سازمان رسانه ای به عنوان جایگاه معینی توجه می 
گردد که در آن فرآورده های رسانه ای تولید می شود. آن چه بر صفحه 
تلویزیون ظاهر می شود, نه تنها محصول زنجیره ای از تصمیم گیری ها و 
مراحل. عملی تولنه است» باکه: تقرایط مان ساکم: بر نهاه رسانه: کر 
هست.. (1) در منظر دوم, به متن تلویزیونی و آثاری که آن ها تولید و پخش 
فی. کنتد: توجه می گردد و برنامه هاء مطالعه و تحلیل می شود. و در منظر 
سوم, به به این امر پرداخته می شود که مخاطبان برنامه های تلویزیونی چه 
معنایی را از محتوای تلویزیون دریافته اند و برنامه ها چه آثاری بر 
فعاطیان کدا فه است: مساطانببا برتاهه ها اباط ترارح ندب آن 
را در معرض تفسیرهای متفاوتی قرار می دهند. (2) 


1 4. رسانه و فرهنگ مهدوی 


واژه فرهنگ, از جمله واژه ها و مفاهیم علوم اجتماعی و انسانی است که 
با وجود کاربرد بسیار, اتفاق نظر چندانی بر سر تعریف آن وجود ندارد. 
تاکنون بیش از دویست و هفتاد تعریف اب عرضه شده است. به 
نظر می رسد هر رکدام از صاحب نظران , با توجه به قلمرو, دامنه و میزان 
حضور فرهنگ در عرصه های اجتماعی, مادی و معنوی انسان: تعریف و 
برداشتی خاص از یک واژه عرضه کرده اند. 


کلاید کلوکون (3) در پژوهشی مجموعه تعاریف فرهنگ را در دوازده طبقه 
دسته بندی کرده است ؛ فرهنگ , به مثابة کل روش زندگی: میراثت 


1- پیتر دالگران؛ تلویزیون و گستره عمومی. مهدی شفقی (تهران: 
سروش؛ 1380), ص 48. 

2- پیتر دالگران تلویزیون و گستره عمومی. مهدی شفقی (تهران: 
تروش 130 )من 70 

01۱۷0 6 ۱۱۱ 6160۱۲ -3 
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رفتار, مخزن اموخته ها, معیار تکرار امور, رفتار اکتسابی, مکانیسم قواعد 
هنجاری رفتار. تکنیک تطبیق با محیط و رسوم تاریخ. (1) 


تعریف کلاسیک و مشهور از فرهنگ, عبارت است از: مجموعه پیچیده ای 


تماتی قوانایی ها و غاداتی که به وشنله اجان به غتوان عضو او عامجه 


به دست می آید. (2) 


با توجه به تعریف عام از فرهنگ می توان فرهنگ مهدوی را مجموعه 
باورهاء ارزش ها.؛ تماپلات و هنجارها و نمادهایی دانست که در ارتباط با 
ی رد ار سل با اه او ماس 
فرزند امام علی علیه السلام شکل گرفته و ريشه های اعتقادی آن از آیات 
قرآن و روایات معصومین استخراج می شود. به بیان دیگره فرهنگ مهد وی 
عبارت است از میزان تأثیر, روش, منش, کنش, نگرش و بینش حضرت 
مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف و انديشه های نشأت گرفته از انتظار 
وحوقود کر اس خر فرهی اکسانی دانست. 


از آن جا که فرهنگ مقوله ای نیست که در زمان کوتاه شکل بگیرد؛ فرهنگ 
مهدوی نیز فرایندی است که به یک دوره زمانی طولانی نیاز دارد تا شکل 
و هیات خاص خود را پیدا کند و به تدریج جزئی از باورهای بنیانی اقشار یا 
ملتی محسوب گردد. 


1- محمدجواد ابوالقاسمی, به سوی توسعه فرهنگ دینی در جامعه ایران 
(تهران: عرش پزوه, 4)/, ص 8 1. 

۰2 ۲۳6 ۱۳۱۲۵ 8۵۶6۵۲0۱۵8 ,ع۲ بااالت ۳۲۱۳۱۱۲۱۷6 ,۰12۷10۲ ۴۶0۷/۵۲۵0 
0 ۸۲ 3092 ۱۵1۲0۷ ,۳۴۵۲۱010۲ ,660100۷ ۲۱۷ 0۲ ۲۲۵۲۲ 00 61 26۷] 
1 ,۴ .1 ۷0۱۰ ,(1871 ,۱۵ ۱۷۲۲۵۷ ۱۵۲۱[ :۵۲۱۵0۵) 05۲0۲۲ 
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در ارتباط با فرهنگ و رسانه می توان گفت که ارتباطات محصول فرهنگ 
و فرهنگ مشخص کنندة رمز, ساختار و معنای ارتباطی است که صورت 
یت یوار رسانه و فرهنگ محکوم به هم زیستی هستند و به عنوان دو بال 
یک جامعه محسوب می شوند که به یک دیگر نیازمندند. هیچ فرهنگی بدون 
ارتباطات قادر به بقا نیست. (1) رسانه ها, صور فرهنگی را اشاعه می 
دهند و در تحکیم فرهنگ سنتی نقش دارند و ذهن ها را برای پذیرش سبک 
ها و رفتارهای جدید فرهنگی آشنا و آماده می کنند. (2) با اين بیان فرهنگ 
مهد وی؛ از یک سوی معین کننده ساختار معنایی و رمزگشای برنامه های 
رسانه است و از سوی دیگر توسعه و گسترش این فرهنگ در عصر جدید 
در گرو فعالیت های رسانه ای است. 


ریم وا قی باب انیم هام یی و آرتیانی ان ها 


اشاره 


در مورد میزان. ابعاد و چگونگی اثرگذاری رسانه ها بر پیام. دیدگاه های 
گوناگونی وجود دارد. برخی, , رسانه ها را بدون جهت و تنها وسیله ارتباطی 
می پندارند و برخی با نگاهی متفاوت, رسانه ها را جهت دار و ایدئولوژیک 
می دانند. در اين میان, عده ای نیز که چنان بر قدرت اثرگذاری 5 
تأکید می ورزند که می توانند «مجاز» را به جای واقعیت جلوه دهند؛ به 
گونه ای که همگان 1 را واقعیت کامل بپندارند. این دیدگاه های 


[- . ادبورن,؛ بعد فرهنگی ارتباطات برای توسعه؛ مهرسیما فلسفی 
(تهران: سروش, 1379), ص 120. 

2- محمد مهدی کوشا,؛ دانستنی های فرهنگ, رسانه (تهران: وزارت علوم. 
تحقیقات و فناوری, دفتر برنامه ریزی اجتماعی و مطالعات فرهنگی, 
7 ص 34. 
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نظربه اساسی در این باره می پردازیم: 


2 1 روی کرد محتوامحور (معنامحور) 


اشاره 


در این دیدگاه, برای رسانه ها جنبه ابزاری قائثل هستند. تکنولوژی به طور 
ذاتی نه خوب است و نه بد, بلکه همه چیز به نحوه استفاده ما از تکنولوژی 
بستگی دارد. (1) فثاوری ابزاری است که کاربرد خیر و شر آن, , به انتخاب 
انسان تفس کین دارد. تکنولوژی ابزاری خنتی و غیرارزشی است که می 
تواند برای مقاصد خیر خواهانه پا اهداف شرورانه به کار رود. اسلحه به 
خودی خود مردم را نمی کشد, بلکه این مردم هستند که همدیگر را می 


در این دیدگاه, به فثاوری بیش تر از بعد سخت افزاری, تجهیزات و 
مصنوعات مکانیکی ان توجه می شود (2) که می تواند ابزاری برای انتقال 
پیام _ دینی یا غیردینی _ باشد. 


2 1 . بررسی روی کرد محتوامحور 


این نظریه, منتقدان زیادی دارد. این فرض که فرآیندهای تکنولوژیک بی 
طرف و خنثی هستند, هزینه ای گزاف دربردارد. طبق این نظر, دانشمندان 
و مهندسان از هرگونه مسئولیتی مب*ا هستند و ما رسانه های جمعی را 


مثل مهندسی و پزشکی, می توانیم از اروپا و امریکا به ارمغان اوریم. 


1- ر. برنشتاین, «تکنولوژی و منش اخلاق». یوسف اباذری. مجله ارغنون, 
شمارم ار سال ۵ دص 37 

2- کلیفورد کریستیانز, «چشم اندازهای دینی فناوری ارتباطات». مهدی 
زونداز: محله رواق. هتر و انديشه. شماره های 39۰-40 سال 1388 
171 
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خواهد بود. 


نکته مهم آن است که فناوری در فضایی عاری از پیش فرض اتفاق نمی 
افتد, بلکه در بستری پوشیده از تجارب انسانی رشد می کند و براساس 
اهداف انسان هدایت می شود. نگاه صرفاً" و 1 
ناشی از نوعی سفسطه منطقی است. این روی کرد جزء را جایگزین 

می نماید. در حالی که جنبه فنی, یعنی ابزار. به معنای کل فناوری ِ 
( 9 


هم چنان که ارسطو تصور می کرد, فثاوری با ابزارها مصنوعات و 
محصولات برابر نیلست؛ انسان ها سبت به تکنولوژی در موضعی بیرونی 
فا اه باکت در ی ان کم وم ای ی 
های فعالیت های تکنولوژیک, از تمدنی سرچشمه می گیرند دارند که 
رای ار ار ساسا ساس‌استه 


2 2 روی کرد فثاورمحور 


اشاره 


اندیش ورانی چون هایدگر, مک لوهان و پستمن؛ , به این دیدگاه قائثل هستند 
و از نقادان حضور دین در رسانه محسوب می شوند. هایدگر روی کردی 
۳[ ی 

نقد می کشد و می گوید: فثاوری یک اسم نیست. بلکه یک فعل است؛ 
فرایندی فرهنگی اشت غ در اس اسان شا مت نوج فناوری و 
اتشان همانند معجوتی درهم. آميخته و تر کیب شده اند. تکتولودی. عنها به 
معنای کاربرد علم نیست؛ بلکه شیوه ساخت اجتماعی 


1- کلیفورد کریستیانز. «چشم اندازهای دینی فناوری ارتباطات». مهدی 
روزدار, مجله رواق هنر و انديشه, شماره های 40- 9د, سال 139 
ص < 17. 
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نیز هست. (1) 


به گفته هایدگر, وقتي از فثاوری به مثابه امر خنثی سخن می گوییم, به 
بدترین شکل درباره آن داوری کرده و با آن مواجه شده ایم و از ماهیت و 
ذات آن غافل مانده ایم. خطر ذاتی تکنولوژی را نباید فراموش کرد. تهدید 
اصلی فناوری آنْ است که گوهر ۳۹ را هدف قرار داده است. انقلاب 
تکنولوژیک, ما را به پذیرش و عمل براساس تفکر حساب گرانه, به منزله 
تنها نوع تفکر مجبور کرده و در نتیجه. انسانیت اصیل و اصالت انسانی ما 
زایل شده است. (2) 


مک لوهان معتقد است که وسایل ارتباطی از دو بخش تشکیل یافته اند؛ 
خود وسیله و تأثیرات ار پیام و کار آ: اکثر پژوهش خوان و نظربه 
پردازان فقط به ناثیر پیام توجه کرده اند و برای از وسیله هب ارزشی 
فانل تست مک. لوها ریا بر مفسلم ازتناطی وا سس کی از سام:دا مه 
شعار معروفش «رسانه خود, پیام است » می باشد. این رسانه است که ما 
را تغییر می دهد و بر ما حکومت می کند. (3) رسانه بدون در نظر گرفتن 
پیام آن. بر جامعه و بر افکار یکایک مردم اثر خواهد داشت. وی می گوید: 


آن چه فراموش شده و شاید هنوز هم اقبال عمومی مقسسات علفی را به 
درستی به خود جلب نکرده, تاثیر وسیله ارتباطی 


عصر و دوره حاضر است که صرف نظر از پیام و يا محتوای 


۷۱۲۲۱۲ ۳۱۵۱0 6006۲, ۲۳6 00۳6۵۲۲۱۳9 ۲66۱۳۱۵۱۵0۷ 3۳0 0۳6۲ -1 
۴552۷5, ۲۲۵۱5: ۱۷۸/۱۱۱۱۵۲۲ ۱۵۷۱] 6۷۷/۷۵۲۲: ۳۱۵۲۵۵ 6۲ 200 
1977(, ۰ 9 

2- کلیفورد کریستیانز, «فناوری و نظریه سه وجهی رسانه, مسعود آزجایین 
نیا, در: مجموعه بازاندیشی درباره رسانه؛ ۰ دین و فرهنگ (تهران: : سروش؛ 
2 ) ص 100-101. 

3- ابراهیم رشیدپوره اه های جیبی آقای مک لوهان (تهران: سروش؛ 
2) ص 0 1. 
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خود, هریک به گونه ای در خصوصیات اجتماعی و مهم ثر از آن روانی فرد 
فرد مردم این قرن اثرات قابل ملاحظه ای بر جای گذاشته اند. (1) 


مک لوهان تا آن جا پنش هی رود که می کونید؛ محتوای واحد در هریی از 
وسایل ارتباط جمعی, حتی می تواند اثر متمایزی برجای گذارد. (2) 
امروزه کارکردهای رسانه ای, درک ما از مکان و زمان را بازسازی کرده 
اند. واقعیت؛ دیگر نه در نتیجه تماس ما با جهان خارج, بلکه چیزی است که 
صفحه تلویزیون به ما عرضه می کند. تلویزیون به جهان تبدیل شده و در 
زندگی ما رسوخ کرن, و زندگی ما در تلویزیون تحلیل رفته است. (3) در 
چنین فضایی است که رسانه به پیام تبدیل می شود؛ یعنی اهمیت از 
سحتواق بیام به یوم زساندن ان انتقال می باید. 


پستمن؛ نویسنده امریکایی منتقد رسانه نیز روی کردی فتاورانه به رسانه 
دارد. وی برداشت مک لوهان از رسانه را اصلاح و تعدیل می کند کت ان 
اصلی رسانه را تغییر کلی محتوای پیام و شکل دهنده به پیام می داند. او 
در نقد تکنولوژی می گوید: 


تکنولوژی های جدید به نوعی دادوستد می مانند که آدمی نیروهای معنوی 
و روحی خود را برای دست یابی به نیروهای مادی و جسمانی معاوضه می 
کند و چنین بده بستانی در همه 


ار اش رشصووت اه هام ی افار مک لوهان (فراند رده 
2 ص14 

2ساقر شا نخان جامعه شناسی اشاطات اخشماعی. ض 13*424 
تدارا را حام هایس سر شاف ار نی فا رده 
مجمدر ضا تاخک: نهر آن: تشر تین 1382), سس 222 
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تکنولوژی ها به گونه ای دیده می شود. (1) 

پستمن مانند مک لوهان, به تقابل ذاتی بین دین و رسانه قائل است 

و یادآوری می کند که باور و ایمان ما به تکنولوژی سبب سست 

شدن معنویات زنذکن بشر شده است. اصولا تکنولوژی با نوع خاصی 

از عقلانیت ملازمت دارد که این نوع از عقلانیت, با افت معنویات 

همراه است. (2) 

وی در نقد کامپیوتر نیز می گوید: 

کامپیوتر که امروزه در اداره جوامع انسانی نقش اساسی و عظیمی دارد, 
نه تنها نمی تواند پاسخ گوی معضل های جدی ما باشد. بلکه در عمل. سبب 
تشدید و تقویت صضعف های معرفتی و اخلاقی بشر است. اشتغال , به امر 
فراگیر و پر هیاهوی اطلاعات, سبب غفلت بشر از توجه به امور مهم و 


جهت بخش به حیات دنیوی او شده است. (3) 


تکنولوژی مانند اسب افسار گسیخته ای به پیش می تازد و در هیچ مسیر 
ویژه ای هدایت نمی شود و هیچ هدف و کمالی را در نظر ندارد. از 
اطلاعات اشباع شده و در ار غرق گشته ایم؛ ولی هی کنترلی بر 
نازیم و تحی:داتیم با انء.جه بای بکنيم: این آمر ده.دلیل دار ده 


یکم. هنوز یک مفهوم منسجم از خود, جهان و روابطمان با آن نداریم و لذا 
نمی دانیم به چه اطلاعاتی نیاز داریم و کدام اطلاعات زاید است. 


1- داوود رجبی نیا, تکنولوژی و چالش های فرارو, ص‌د. 
2- داوود رجبی نیا, تکنولوژی و چالش های فرارو. ص 37. 
3- داوود رجبی نیا, تکنولوژی و چالش های فرارو. ص 12. 
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دوم. تمام انرژی و استعدادمان را در جهت اختراع ماشین آلاتی قرار داده 
ایم که به جز افزایش حجم اطلاعات, کار دیگری نمی کنند. در نتيجه مقابله 
ما با اشباع نید کین اطلاعاتی, بی نتتیجه مانده است. در حالی که سیستم 
اتمتی اطلاعات ما در حال اجراست.؛ نمی دانیم چگونه آن را فیلتر گذاری 
کنیم ؛ نمی دانیم حجم آن را چگونه کاهش دهیم و یا حتی چگونه از آن 
استفاده کنیم. ما دچار نوعی «ایدز فرهنگی» شده ایم. 


پستمن پیش از مرگش در سال 2003 تا آن جا که امکان داشت, 
از به کاز ره بسیاری از فناوری های مدرن اجتناب کرد. ۷ در 


میان مسیحیان. فرقه آمیش ها (2) نیز از تلویزیون دوری می کنند. هم 
چنین ارتودکس های افراطی و برخی یهودی ها نیز دیدن تلویزیون سکولار 
را 


ممنوع کرده اند. (3) 
۳2 1 بررسی روی کرد فثاورمحور 


اک عناصر اساسی برقراری یک نظام کامل ارتباطی را فرستنده پیام. 
وه ۲ 
محتوامحور, رسانه بی هیچ دخل و تصرفی در محتوای پیام. تنها یک کانال و 
مجرای ارتباطی برای انتشار پیام است, ولی براساس دیدگاه فتاورمحور, 
پا باید با مک لوهان هم داستان شویم که می گوید رسأانه, خود, پیام است 
7 


مارد لی امرخ تظریه کار وراه ی را و 

2- ۸۳۱5۲: فرقه ای از پروتستان است که در قرن هیجدهم در امریکا و 
کانادا ساکن شدند. 

3- دنیل استوت. «مخاطب». روح الله عطایی, در: برگزیده دانش نامه 
دین, ارتباطات و رسانه, ویراسته: دنیل استوت. به کوشش: سید حمیدرضا 
قادری (قم: دفتر عقل, 1388), ص 267. 
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یا مانند پستمن. رسانه را شکل دهنده پیام بدانیم. 


دیدگاه فناورمحور تنها بر تکنولوژی تکیه می کند و اين که تکنولوژی حاکم 
ارتباطی, به طرز فزاینده ای به فرهنگ شکل می د هد. طبق این نظربه, 
دیگز تایر رشان بن براخ دینی مطرح نیست ؛ زیر| رسانه خود به دین تبدیل 
شده است. این نظربه برای این موضوع که از رسانه چگونه و به چه 
منظوری استفاده می شود, اهمیتی قائل نیست و فقط ای 
دارد؛ ولی فرآیند ارتباطی می تواند تحت نظام سیاسی, اقتصادی, فرهنگی 
و ارزشی توحیدی قرار گیرد و در اين فرآیند ارتباطی توحیدی, هر امری که 
سعی در تحدید حاکمیت خداوند دارد, باطل شناخته می شود. (1) 


پل تیلیش می گوید: 


تحت ۳ حضور معنوی, حتی فرایندهای تکنیکی نیز ممکن است خداآیین 
شوند. (2) 


کر فظربه قا ور باب ایو رساته جر مخاطاب چیتی ه ارژایی ار طا 


اشاره 


از آغان فرن اخیر تاکنفن. فربارزم. فدرت این تسانه .هار عخاطان: 

باورهای متفاوتی در میان صاحب نظران وجود داشته است. در این بخش 

از مقاله, با بررسی سه نظریه مهم در این زمینه برانیم که به اين سوال 

پاسخ دهیم که الگوی رسانه اسلامی در مورد ترویج دین براساس کدام 
به 

نظر 


1- حمید مولاناء گذر از نوگرایی, یونس شکرخواه (تهران: مرکز تحقیقات و 
مطالعات رسانه, 1371). ص‌108. ۱ 

2- ارنولد وتشتاین, «الهیات در عصر فرهنگ تکنولوژیک, مروری بر اراء پل 
تیلیش», مراد فرهادپور, نشریه ارغنون, شماره 71 سال 1373, ص 106. 
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مفیدتر و اثربخش تر خواهد بود. 
9[ 


۳ 
3. 1. نظریه تزریقی (1) 


اپن نظریه در فاصله بین دو جنگ جهانی مطرح شد و اولین دیدگاه درباره 
رها ای ان ی ام 2 
نحوی تزریق کرد که در جان و ذهن مخاطب نفود کند و آن رفتاری را که 
مورد نظر است, در مخاطبان به وجود اورد. طبق این نظر, در بین عناصر 
ارتباط, بر پیام تکیه می شود و مخاطب, منفعل و غیرپویاست. ِِ 
تزریقی رابطه نزدیکی با نظریه محرک پاسخ دارد و به بعد عاطفی, بٍ 

تر از بعد ادراکی توجه می کند. 


طرف داران این دیدگاه. تصور می کردند مردم به شکل یک توده. در مقابل 
دریافت پیام های مشابه از رسانه ها, به صوربتی مشابه پاسخ می دهند و 
تفکر و اندیشه فردی در بین آن ها, جای خود را به آگاهی و وجدان جمعی 
می دهد. اين نظریه می پنداشت که پیام هاء کلمه به کلمه در ذهن 
مخاطب محل ذخیره احساسات و نگرش ها _ می نشیند؛ گویی 
احساسات و نگرش ها تزریق می شوند و رفتار مورد نظر فرستنده, پیام 
را در مخاطب ایجاد می کند. 22 


حدود هشتاد سال پیش, اولین جریان های دینی که با تکیه بر نظریه تزریقی 
از رسانه ها بهره بردند سازمان های بنیاد گر | و اوانجلیستی بودند. (3) 
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2 بان زابرتسون, درامدی بز جامعه با تاکند بر نظریه های کارکردگرایی, 
سنیز و کنش متقابل نمادی, حسین بهروان (مشهد: آستان قدس رضوی, 
۵4 ) ص ۱ 

3- ۲۳6 0۲ ۲66۵5 50۷ 50611 ۲۳6۵ :۳۴6۵۱۱09۱0۳ ۱۵۵0۱2 وج ,۳0۵۷۵۲ .5 
8 ,5306 :1۵۲۱00۲ ۲۱۷۸۲۵۲ 66۲۲۵۲۱ ۱) 
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«اوانجلیست» (1) به مبلغان انجیل گفته می شد که شعار آن ها بازگشت 
تف سل ی راما محوا هک نود آن دسته از اوانجلیست ها را 
که از راه تلویزیون, برنامه های تبلیغی پخش می کردند, «تلی وانجلیست» 
(2) یا «تبشیرگر تلویزیونی» می گفتند. تلی وانجلیست ها از تلویزیون به 
عنوان طریقی جانشین برای موعظه بهره می بردند. (3) تبشیرگرایی, 
نوعی از تبلیغات پروتستان هاست که در ان از ابزار تلویزیون و برنامه 
های متنوع آن برای دعوت مردم به مسیحیت پروتستانی استفاده می شود. 
امروزه جریان های اوانجلیستی یکی از قدرت مندترین جریان های دینی _ 
رسانه ای امریکا هستند که از سال ها پیش تاکنون, با نفوذ در میان 
سیاست مداران جمهوری خواه امریکا, مقاصد سیاسی خود را دنبال می 
کنند. (4) پدیده «تلی وانجلیسم» در اصل یک پدیده امریکایی بوده و 
قت ‏ ولی با کر که رهای زشانه آعبی الصللی؛ اکنون مخاطبان 
این گونه تبلیغات در سراسر جهان پراکنده اند. فعالیت های رسانه ای آن 

ها, دیگر به استفاده از رادیو و تلویزیون مجدود بیست. هم زمان با 
گسترش فئاوری های جدید ارتباطی مانند اینترنت, تبلیغات دینی نیز راه 
خود را به این حوزه جدید از 


1- ]وا ۰۳۷۵09۵ واژه یونانی اونجلس , به معنای آوردن خبرهای خوب با 
بشارت است (آرفتشتر انی «تبشیر گری تلویزیونی», عبدالله گیویان: در 
برگزیده دانش نامه دین» ارتباطات و رسأنه, ویر استه: دنیل استوت؛ به 
کوشش: سید حمیدرضا قادری (قم: دفتر عقل, 1368), ص 105) 

۲61 6۷۵۳96 ۱5 2 
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4- استوارت ام هوور, «چرخش فرهنگ گرایانه در پژوهش های رسانه و 
دین», افشین خاکباز, مجله رواق هنر و انديشه, شماره های ۵ - 39, 
سال 1388 ص146. 
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ارتباطات باز کرد؛ به گونه ای که امروزه تعداد زیادی «اوانجلیست 


تبشیرگرایان سعی دارند تا از طریق پیام های انجیلی, مسیر جوامع را 
تغییر دهند و نیز معتقدند که عقاید دینی, همه جنبه های ژندکت زا ذرنزهفی 
گیرد. اين رسالت عظیم. تبشیر گرایان را بر آن می دارد تا راه های 
نوآورانه ای را برای گسترش عقایدشان بيابند. به استناد آمار. تبشیر گرایان 
در مدت کوتاهی توانستند بیش از 10 شبکه رادیو و تلویزیون راه 
اندازی کنند و بیش از 260 کالم تاسیسن تمانند.. ۱11 مبلفان. آنخیلی: 
فعتفدند که کار کلیسا اساسا ذرعوره ارتباطات است و بان من دارزند که 


فلت هردان و مان این تکتم زا امد اند کم رام حل بضادین. بحر ان 
های کنونی جهان: آمری وايسته به علوم ونتی و الفی اسنت. ۱2۱ 


اینان تأکید می کنند که تقریباً دو هزار سال پبدلش» حضرت عیسی مسیح 
علیه السلام با آموزه زیر که «قاموریت اکبر» نامیده می شود, نی بای 
کاری را گذاشت که بعدها تلاشی جهانی برای دعوت دینی گردید: 


پس برو و تمامی ملل را بیاموزان ! آنان را به نام پدر سر و روع القدس 
تعمید د۵. تن و من همواره 


1- «جریان شناسی روند تصویرسازی از وقایع اخرالزمان در غرب», 
ویراستار: محمدصادق دهقان (قم: مرکز پژوهش های اسلامی صداوسیما؛ 
9) ص د<. 

۲۳۲6 (0۷۲۳۵۱ 0۲ 0۱۲۱۹۲۱۵۲۱۱۲۷ ۲۵09۷, 1956, ۴ 20-33 2 


3 ارفشسترآنی: ف«تبشیر ری تلویزیوتی» ض 10 
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اوانجلیست ها دوران مربوط به اواخر قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم را 
که سکولاریزم بر جامعه حاکم بود, دوره «پیشروی شیطان» نامیدند و 
معتقد بودند که فقط عیسی مسیح علیه السلام می تواند با ظهور دوباره 
خود, جهان و بشریت را نجات دهد. (1) 


به نظر می رسد اوانجلیست ها و به طور کلی پیروان نظربه تزریقی, به 
رسانه (تلویزیون) تنها به عنوان یک ابزار انتقال پیام توجه نموده (دیدگاه 
محتوامحور به رسانه در انتقال پیام) و به زیرساخت هاي ایدئولوژیک رسانه 
ها که با سکولاریزم گره خورده چندان توجه نکرده و یا تأثیر آن را بسیار کم 
رنگ می بینند و با تمرکز بر احساس گرایی _ به جای خردگرایی _ مخاطب 
خود. را به. سمت: دین. (مصصحیت ) سوق می دفند: در خالی که استفاده از 
تحریک عواطف و تزریق احساسات و هیجانات. به منظور تقویت يا تغییر 
معرفت دینی, بدون روی کردی خردگرایانه به دین, اثر آنی و موقت خواهد 
داشت و مخاطب را به حاشیه دین _ و نه متن دین _ خواهد کشید. ممکن 
است رسانه ها با کمک تکرار و تحریک عاطفه, بروز رفتارهای دینی را به 
ها اه و ی ای سس و 
خواهد بود و به سطحی شدن دین می انجامد و به تدریح. بی حسی مذهبی 
عمومی را دامن خواهد زد و تبلیغ دینی, خود به خود به ضد تبلیغ منتهی 


[- حسن بشیر, «تبلیغات تجاری و اوانجلیسم به مثابه کالا», سید محمد 
فکورپور, ۲ مجموعه تعامل دین و ارتباطات؛ به اهتمام: دکتر حسن بشیر 
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شده, به پدیده ای به نام «دین مداحان» خواهد انجامید. (1) 


امروزه بسیاری از سخن رانان, از طریق بازی با احساسات مخاطبان و با 
تکیه بر ترس, تنفر و امیدهای آنان. انگیزش های لازم را برای رفتار دل 
خواهن فراهم.جعه کنند. و کافی آنان را به اعصال.ها می ارنه که ان نظر. 
ععل انم اعماآب: انشعت, 12۱ برای نمونه, به بروز رفتارهایی 
چون ستایش نمادها و شمایل و انجام دادن مناسک سح گونه می توان 
اشاره کرد که اغلب به لایه های رازگونه و خرافات آمیخته است. اين روش 
ترویج دین, بیش تر در میان گروه های بی سواد و کم سواد تأثیر گذار است 
و بسیاری از اوقات در پشت آن ها؛ عناصر مفرض با اهداف نفع طلبانه 
وجود دارد. از آثار سوء اين روش رسانه ای در تبلیغ دین, آن است که در 
عصر مصرف گرایی, از فرهنگ دینی نیز به عنوان نوعی از کالا تبلیغ می 
شود و به دنبال مصرف کنندگان است. 1 دنیای تبلیغات تجاری, محصولات 
به شیوه ای معجزه اف مصرف کنندگان را دچار دگرگونی و تغییر شکل 


کرده است. 


ر 0 های تلویزیونی اوانجلیستی, می توان چنین تغییر شکل های 

شگفت انگیزی را مشاهده کرد. این گونه برنامه ها همواره به نحوی ایده 
«انجیل, منبع سلامت و سرخوشی» را تبلیغ می کنند. در اين برنامه ها می 
بینیم که با روی آوردن به عیسی مسیح علیه السلام و تبدیل شدن به یک 
«دعاگو». کاشتن «بذر ایمان» و اطاعت از مبادی و اصول پادشاهی عیسی 
ی بینانه, 
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2 ان ال سار اصول نان انیم عموو ات سی. مدای 
اش کیبزه دض ۱2 
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بیماری ها جای خود را به سلامت و بهبودی می دهند, ازدواج ها به خوش 
نختی. سب آنخاهند هاافرای مرشکسه بر مشکلات مالی ود عله میاه 
(1) 


نتایج ویران گری در یی خواهد داشت و در خدمت کسانی 


الگوهای موجود ارتباطات ما بیش از آن که تحلیل و بررسی باشند. به 
آشوب فرهنگ معاصر دامن می زنند و ما در بخش های مهمی, تاوان 
سوءاستفاده طولانی سیاست, تجارت و طب را از فرآیندهای اساسی 
ارتباطات پس می دهیم. (2) 


ود سکن کی وه ات نز در قدزسنه شدن رسانه ها بشتار تشر کذار آشخت: 


بسیاری از افراد, از تاثیر همه جایی بودن ارتباطات جمعی و قدرت 


بالقوه آنان به سختی هراسان شده اند. (3) رسانه تلویزیون که جریان 
اصلی رساته اه فرا و بر رات تودهه آخبز است. متاسفاته اعات 
یا 


1- حسن بشیر, «تبلیغات تجاری و اوانجلیسم به مثابه کالا». ص 256. 

2- کویینتین شولتز, «ارتباطات به منزله دین». علی فارسی نژاد, در: 
دانشگاه ادیان و مذاهب, 17): 2 ص 943. 

3- باقر ساروخانی, جامعه شناسی ارتباطات اجتماعی. ص100- 95. 
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وابسته به دولت ها و يا در اختیار کمپانی های بزرگ و قطب های اقتصادی 


تم اس ات سس ان مایم تراد 
هم پیمانانش به کشورهای اسلامی, رنگ متفاوتی به خود گرفته است. این 
فیلم‌ها که در قالت آخرالرفان یم آحرلومان رای ی و وی 
وا سا وا 
ساخته می شود دز نت پرده, اهداف ایدئولوژیک او 6 خاصی را در 
ها را 
تفای فص یه اسر انسلی: قضه دانته حافظ ستایع انس اتتی ها 
منطقه ای و فرامنطقه ای غرب باشند. (1) 


پرداختن به ظواهر و مناسک دینی در رسانه ها, از جمله نتایج ویران گر 
دیگر اوانجلیسم است که سطحی نگری و قشری گرایی دینی را رواج می 
دهد و آفت آن, فردگرایی و راضی شدن به دین فردی است؛ زیرا وجود 
برنامه های بسیار زیاد دینی که از رسانه ها پخش می شود آدمی را بی 

نیاز ز از حضور اجتماعات دینی مي کند و رفته رفته اين تصور شکل مي گیرد 
که دین در بعد اجتماع, نقشی ندارد و اين امر به تدریج به سکولاریسم 
خواهد انجامید. بنابراین, به جرأت می توان ادعا نمود که جریان های 
اوانجلیستی و تلی وانجلیستی _ آگاهانه یا ناآگاهانه _ سکولاریسم را رواج 


می د هند 7اکرجه به ظاهر فز برایر ان و تاقی آنهستنه. 
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ای از اه 

تاره 

3 2. نظریه استحکام (1) 


این نظریبه را لازار اسفلد وبرسون در دهه چهل ارائه کرد. براساس ار 
پیام قدرت ندارد و فرد به انتخاب خودش آن را ترصی رگد در این نظربه, 
مخاطب فعال است و تأثیر پیام های ارتباطی تقویت (و نه تغییر یا ساختن) 
عقاید موجود است. (2) پیام, تغییرات بنیادی ایجاد نمی کند, بلکه عقاید و 
گرایش ها را استحکام می بخشد. در اين دیدگاه, تکیه اصلی بر جنبه های 
روانی مخاطبان, تفاوت های فردی, فرهنگی _ اجتماعی و مناسبات 
اجتماعی انان است. 


استفاده و رضامندی (3) یکی از متغیرهای تفاوت فردی است که در اثرات 
رسانه ها نقش دارند. یکی از دلایلی که افراد از رسانه های ارتباط جمعی 
استفاده می کنند, میزان رضایت مندی و انگیزه های انان است. از این رو 
سس نوات کی ار ها اه ات ام هار 
می آنن جوزف کلاپر که نظریه استحکام را نظربه «قدرت محجد ود رسانه 
ها» )4 می نامد, درباره کات رسانه بر مخاطب می گوید: 


ارتباط جمعی در حالت عادی, در حکم علت ضروری و کافی اثر بر 
مخاطب عمل نمی کند؛ بلکه از طریق رشته ای از عوامل و تأثیرات 
او و عوامل 7 ری (رر کی 
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متسشن مک کوایل: نظربه. ارقاطات .خمفی: پزویر حلالی. (رتهران: دفتر 
مطالعات و توسعه رسانه ها, 1385), ص360. 

3- ۲۳۱۵0۵۲۷ 0۲۵۲1۴160110۳0 2۳00 وه‌ولا 
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فرآیندها و هنجارهای گروهی و رهبری افکار می باشد. (1) 


طبق نظربه استحکام, پیام رسانه جمعی. به صورت فردی بر پیام کیران 
کات خفی بذاره: : زیرا فرد متعلق به گروه است و در او تعلقات گروهی 
وجود دارد. از اين روء روابط اجتماعی فرد در چگونگی واکنش او به 
اثار پیام وسایل ارتباط جمعی, لازم است ان را مانند یک جریان دو مرحله 
ای در نظر بگیریم؛ بدین معنا که در مرحله نخست. پیام از سوی رسانه ها 
به رهبران فکری می رسد و در مرحله دوم, رهبران فکری, پیام را در میان 
اطرافیان خود منتشر می سازند. (2 


سیک خاروس ان 

رسانه ها می توانند علاوه بر تقویت اندیشه هاء, در تغییر و ساختن انديشه 
های جدید بسیار موّثر باشند. این نظریه نقش رسانه را در تغییر 

نیازها نادیده گرفته و تنها به نقش آن در تقویت باورها بسنده کرده است. 
از طرفی. گرچه نمی توان نقش رهبران افکار را در شکل گیری عقاید 


فزرذم کر نتنون خا کی آفر اطی نز ان آفره با تویایی شون مخاطب. ور شک 
گیری افکارش در تعارض است. به نظر می رسد این دیدگاه, از درون دچار 
تناقض است. 


نقطه قوت این دیدگاه, در پویا و فعال بودن مخاطب و ویر کم های 


1- ملوین دفلور و ای دنیس. اورت. شناخت ارتباطات جمعی, سیروس 
مرادی (تهران: دانشکده صداوسیما, 1383), ص 6۵01. 

2 محمد دادگران, مبانی ارتباطات جمعی (تهران: انتشارات مروارید, 
5 ص36 
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روانی او در شکل گیری اعتقادش است. براساس نظریه تزریقی, مخاطب 
های خشن؛ خشن می ورد ولی براساس نظربه استحکام, تنها 
کسانی که زمینه خشونت دارند, خشن می گردند. نکته مهم این است که 
هر فنامزی (مقلا تلویزیون) ختن«شاده ترین آن: ها دارای افتضانانی, است 
که به ما اجازه نمی دهد هرگونه استفاده ای از هر رسانه ای داشته باشیم 
و این امر. سبب محدودیت رسانه در انتقال مفاهیم دینی خواهد شد. 
۳ رسأانه, خود از زمینه های قیلی مخاطب و نگرش های اوء تفاوت 
های فردی و ساختارهای اجتماعی ار ارت 


3 3. نظریه اثرهای انباشتی 


اشاره 


3. 3. نظریه اثرهای انباشتی (1) 


این نظریه, از عصر «بازگشت به اترهای توعد سانه.ها شا فن 
گیرد. تمرکز اين دیدگاه بر محتوای رسانه ها به عنوان تبیین مقدماتی برای 
آثار رسانه هاست. در این دیدگاه نیز برای نقش مخاطب در شناخت آثار 
رسانه, اهمیتی قائل نیستند . ؛ زیرا در برخی موارد, محتوای رسانه ها به 
ی تا این مدل, 
اتن. فدل, پرخلاف عظربم. ترریقیر کین خی کنو که انار رشانه-هء آ 
واخیه افانسی هه سم ماما اش آشستی با مات کرو 
مضامین و محتواهای مشابه در شبکه های تلویزیونی مختلف, افراد تحت 


۱ با عرضه انباشتی, افراد شروع به سازگاری با رسانه 
به عنوان بازنمایی از واقعیت می کنند. از طریق تکرار و تماشای زیاد 


1- ۲۱6۵0۲۷ 6۲۲616 211۷6 آبا۲ 0 
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تلویزیون, بینندگان معتقد می شوند که دنیای واقعی, شبیه دنیای تلویزیون 
است. برای نمونه. بینندگانی که زیاد تلویزیون تماشا می کنند. بیش تر از 
جرم می نرسند. این نظریه که می توان ان را همان نظریه سنتی کاشت 
(1) پنداشت. بر آن است که رسانه ها با تکرار مضامین و محتواهای 
یکسا ره الگوهای یکسان ذهنی را در اندیشه مخاطب کشت می دهند. (2) 


نظربه برجسته سازی دا را نیز می توان به عنوان یک مدل اثرهای 
انباشتی در نظر گرفت. رسانه ها در انتقال پیام ها, نوعی اولویت پا 
برجسته سازی به وجود می آورند. رسانه ها گرچه نمی توانند تعیین کنند 
که مخاطبان چگونه بینديشند, می توانند تعیین کنند که درباره چه بیند بشند. 
مثلا رسانه های خبری با محتوای اخبا رریکسان, به ما می آموزند که درباره 
چه بينديشیم. )4 در این مدل. فرض آن است که چون الگوهای مواجهه با 
رسانه ها به نسبت باثبات هستند, آثار آن ها بر مخاطبان نیز به نسبت 
پایدارند. 


این دیدگاه در حقیقت, باز گشت نوعی نظریه تزریقی است. شاهد این امر, 
رشد و گسترش مجدد اوانجلیسم از اواخر دهه 1970 است که نام 
«نثئواوانجلیسم» به خود گرفت. برخی از افراد, یکی از عوامل اصلی در 
این احیای سیاسی و دینی را استفاده از رسانه های الکترونیکی برای ایجاد 
قدرت و سازمان دهی می دانند. نفش این رسانه ها هم در بیداری و 


1- ۲۱60۲۷ ۲۱۷۵1100 آن) 

2- اسماعیل سعدی پور, «بررسی و مقایسه مدل های اثرات رسانه ها». 
فصل نامه پژوهش های ارتباطی. شماره 2 سال 1388, ص137. 

3- ۲۳6۵0۲۷ 56۲۲1۳09 و ۸۸06۱۵ 

4- اسماعیل سعدی پور, «بررسی و مقایسه مدل های اثرات رسانه ها». 
فصل نامه پژوهش های ارتباطی. شماره 2 سال 1388, ص 36 1. 
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آگاهی بخشی به مشارکت کنندگان در جریان مذکور و هم در 
متقاعدساختن عامه مردم در خصوص این تحول فرهنگی و دینی عظیم, 
برجسته بود. "۷ 


عوافل اخماعی و ویتشی تفت واه انخایشنم که.فحت تابر کسترده را ویو د 
تلویزیون مذهبی و نهادهای چندرسانه ای است, «کلیسای الکترونیک» (2) 
نام گرفت. (3) حامیان کلیسای الکترونیک آن را جایگزین 


نقش دینی رسانه های مکتوب می دانند و واتیکان در دومین شورای 


خود درباره رسانه هاء آن ها را « هد به الهی» نامید. در مقابل. برخی این 
مسئله را تهدیدی برای کلیساها تلقی کردند که مایه کاهش اعضا و درامد 
ان ها می شود. (4) 


4 کارکردهای رسانه ها در ترویج فرهنگ مهدوی 


اشاره 


واقعیت این است که نظریه های مربوط به تأثیر رسانه بر پيام و مخاطب 
دینی. همه به گونه ای با آموزهو های سکولار عجین بودو و براساس 
اومانیسم, ره کی ی ی 
یافته اند. البته نگارنده با یک سره باطل دانستن این گونه فلسفه ورزیدن 
ها موافق نیست. اين آموزه ها می توانند در مطالعات تطبیقی با ارتباطات 
اسلامی 


1- ۲۳6 0۲ ۲665 50 50611 ۲۳6۵ :۳۴6۱۱0۱0 ۵۵0۱2 ووج۳ ,۳۵۵۷۵۲ .5 
2۷ 60۳0۲۱۱ ۴ 

۴۱ 601۳0۳۱۱ 2۳۰ 

3- حسن بشیر, «تبلیغات تجاری و اوانجلیسم به منابه کالا». ص 256- 
255 

4 ناضز باهتر: «برنامه های دیتی تلویزیون و دریافت مخاطبان». در 
مجموعه تعامل دین و ارتباطات, به اهتمام: دکتر حسن بشیر (تهران: 
پژوهشکده مطالعات فرهنگی و اجتماعی, 1389), ص 247- 246. 
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رها هت اما اقا ات هه تا ای ی مانهب و 
هستی شناختی, انسان شناختی و جهان شناختی اسلامی و در جهت آهداف 
نظام ارتباطی اسلام که هدایت, تربیت و رشد ادمی است. بنا نهاده شود. 
در جهان بینی اسلامی, خداوند در مرکز خلاقیت و انسان در مرکز 
عوهت رنه ها یه ام سوواط یی اخالم ا ای 
خود را دارد که ان را از دیگر رسانه ها متمایز می سازد. رسانه زمینه ساز 
روی کردی فناورانه به فرهنگ مهدوی ندارد؛ زیرا پیام در نظریه 
فناورمحور, با توجچه به تأثیری سامان می يابد که از رسانه و تکنولوژی می 
گیرد. در اين صورت. فرهنگ مهدوی به عنوان حوزه ای تأثیرپذیر _ و نه 
تأثیرگذار _ به همراه تکنولوژی رو به زوال می رود. در حالی که فرهنگ 
مهدوی, نه تنها مقهور کنش ها و قواعد رسانه ای و تکنولوژیک نیست. بلکه 
باید مبانی و دستاوردهای رسانه ای را از خود متاثر سازد و رسانه های 
جدید, هم گرا با رسانه های سنتی با تبعیت از استراتژی مشترک و هم 
جهت با یک دیگر, به اشاعه فرهنگ مهدوی در سطح جهانی بیردازند. در 
این نظام معرفتی, واه هد ان ای لیم کرد که آهفتی ی 
از محتوا ندارد و بو رسانه به عنوان ابزاری در جهت تقویت سرمایه داری 
یا سلطه بر علوم نگریسته نمی شود بلکه از آن به عنوان زمینه ای برای 
تعالی 0 به مقام انسانی خویش و قرار گرفتن در دایره وحدت هستی؛ 
حول محور خداوند متعال, استفاده می گردد. 
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رسانه, زمینه ساز ظهور نه تحمیل یک عقیده بر مقمنان و دیگر مخاطبان, 
پلکه تأکید و تذکر بر فطرت است و انتخاب گری مخاطب را مفروض می 
گیرد. رسانه زمینه ساز ظهور, علاوه بر قابلیت محور بودن, دانش محور 
است. علاوه بر اين که در جهت شکوفایی استعدادها طرحی نو در می 
اندازد؛ در بخش عقاید. استراتژی هایی را در جهت شکوفایی عقلانیت و 
منطق دینی طراحی می کند و در بخش ارزش ها.؛ اخلاقیات نظام مند را 
نهادینه می نماید و در حيطءة رفتارها نیز الگوهای رفتاری هماهنگ با 
ظرفیت ها و مراحل رشد و تعالی را ترویج می دهد. بنابراین از آن جا که 
معارف مهدوی شیعی همه مراتب سه گانه «اعتقادی 0 «قلبی 
عاطفی» و «عینی _ رفتاری» وجود آدمی را دربر می گیرد و همه آن ها را 
ون ۹ رسانه ها باید در انتقال و روبق فرهنگ مهد ویت, سه 
کارکرد عمده داشته باشند: دانش افزایی, شورآفرینی و حرکت ز یی (1) 
در این بخش به این کارکردها و مصادیقی از ان ها اشاره می شود: 


4 1. کارکرد دانش افزایی 


اشاره 


رسانه های ارتباطی, به شیوه های متسفیم یا غیر مستقیم __ خواه برای 
اموزش برنامه ریزی شده باشند يا خیر _ اموزش دهنده هستند: 


مغزی و معرفتی و هم چنین مهارت هاء نگرش ها و رفتار انسان به کار می 
اس ات ات ها رو که 


هدوت ساره 10 ار سال 90 ی 1 
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رسانه ها فراهم آورنده دانش و شکل دهنده ارزش ها هستند و مردم 
وسایل ارتباطی در جوامع معاصر, به حدی است که برخی از جامعه 
شناسان برای مطبوعات, رادیو, تلویزیون و سینما نقش «اموزش موازی» 
با «امفزشن داتنی». فائل. همشتد. جامعه شناسان معتفدند. که. هسایل 
ارتباطی با پخش اطلاعات و معلومات جدید, به موازات کوشش اساتید و 
معلمان, وظیفه آموز شتت انجام داده و دانستنی های علمی: فرهنگی و 
اختباعیمخاظان خوو‌را کل میک و 


4 1 1. فرهنگ مهدوی و معرفت افزایی مستقیم رسانه 


نان میت اف این و تک تفاخ ابا فص الله تفر شرف 


از آن جا که عدم شناخت امام زمان منجر به مرگ جاهلی است: «من مات 
و لمعتف امام نمانه ماه سته الا دنه ۱۱ ازهمه وین وظایف شیعه 
کر ما شیف ان مت کت آعام سای ام فاد ره 
الشریف است و رسانه ها می توانند با برنامه ریزی دقیق و استفاده از 
کارشناسان متخصص به این مهم دست يازند. مراد از شناخت امام می 
تواند شناخت شخص مام با اسم و نسب باشد يا شناخت صفات و ویژگی 
های وی, يا حق معرفت او را, به جای آوردن ؛ بدین معنا که او ولایت تکوینی 
و تشریعی بر عالم دارد و 


1- محمد دادگران, مبانی ارتباط جمعی. ص 106. 

2 کاظم معتمدنژاد. وسایل ارتباط جمعی (تهران: دانشگاه علامه 
طباطبایی, 1385), ج1, ص د. 

3- علامه مجلسی, بحارالانوار ج8, ص‌368؛ ج32, ص 321. 
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واسطه فیض است. امام به مقام خلیفه اللهی و ولایت مطلقه الهی رسیده 
است و رهبری سیاسی, صدور حکم و قضاوت و مرجعیت علمی و دینی بر 
عهده اوست. این نوع شناخت می تواند در ند کی فردی و اجتماعی 


ی و 


بل هه معرفت افزایی در باب ارزش ها و هنجارهای فرهنگ مهدوی 


منتظر واقعی کسی است که به فضایل اخلاقی آراسته باشد: «من سره 
آن یکون من اصحاب القائم, فلینتظر و لیعمل بالورع و محاسن الاخلاق و 
هو منتظر». (1) رسانه ها باید در جهت نهادینه کردن ارزش های مهدوی و 
فرهنگ انتظار گام بردارند و مهدی باوری و مهدی یاوری را به ارزش 
اجتماعی تبدیل کنند. فرهنگ مهدوی براساس امید نسبت به آذه شکل 
هو کبز 5 از اين رو رسانه ها بایة اد اتاد باسشره ااسشت یر آفر اوسامته 
به شدت پرهیز کنند. فرهنگ انتظار راه بردی امیدبخش است که مقمنان 
را به ظهور منجی مصلح و عدالت گستر الهی نوید می دهد. ظهور منجی 
در سایه احساس تکلیف و تعهد نسبت به دیگران, دیگرخواهی و نوع 
دوستی عینیت می یابد. انسان در سایه انتظار. خواستار ان است که رذایل 
اخلاقی از جامعه رخت بندد و این _مهم تحقق نمی یابد مگر تحول و 
خودساری در جامعه منتظر ترویج و آموزه ظلم ستیزی در موّمنان بارور 


برود. 


و لت 1 اشفتت شناسی با هدف تفت زدایی 


[- نعمانی, الغیبه, ص 200. 


ص: 365 


(موضوع, عامل و حوزه آن) و اولویت شذی. آن ها: براساس درجه اهمیت. 
بسیار مهم است و در این راستا؛ کارکرد نظارتی رسانه ها از ز کارایی زیادی 


برخوردار است ؛ زیرا با تحولات صورت گرفته در جوامع. شیوه های سنتی 
نظارت و کنترل چندان کاز ابت: تذارد. برخی آسیب های فرهنگ مهدویت در 
حوزه رسانه را می توان نام برد: 

9 6 ارائه دلایل و مستندات کافی و لازم در حیطه معرفت افزایی 
فرهنگ مهدوی و عدم تبیین همه سونگرانه از موضوع انتظار ؛ 


2 ِِ 2 اصول مخاطب شناسی و رعایت شرایط زمان و مکان و 
3 عدم تبیین همه جانبه انا نتایج و دستاوردهای حیاتی و سرنوشت ساز 
وجود امام زمان عجل الله تعالی فرجه الشریف و عدم باز پیرایی معارف 
مهدوی: 


4 عدم پاسخ گویی علمی به شبه افکنی ها, جریان های انحرافی, عرفان 
های منفی و انديشه های خرافی. 


رسانه ها می توانند با نظارت و کنترل مستمر در باب شبهات و آسیب ها و 
با اکاهق شازی در خنطه دشمن شناسی با خنین. اسیب هاین 


سرگرم سازی, ماموریت عمومی رسانه ها به خصوص تلویزیون است و 
اختراع ابزاری چون تلویزیون برای تبلیغ دین نبوده است. وسایل ارتباط 
جمعی به عنوان مهم ترین ابزار تفریحی و سرگرمی افراد به شمار می 
روند. سرگرمی گریز از تأامل در مسائل جدی است و انسان را به سمت 
غفلت 
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تشویق می نماید. از اين رو بین این کارکرد رسانه و ترویج فرهنگ دین 
همواره نوعی تنش وجود داشته است. دین مستلزم تامل عمیق و تعهد به 
ارزش هاست؛ اما سرگرمی گریز از مسائل جدی است. رسانه زمینه ساز 
ظهور می تواند در جهت معرفت افزایی. قابلیت محور باشد و از فیلم, 
سریال. موسیقی, شعر, مسابقه و... همه شاخه های هنر در جهت پرورش 
قوای روحی, فکری و اخلاقی مخاطب بهره جوید. هنری که معیارها و 
وی های معتبر دینی را داشته باشد و اوقات فراغت اراد را در جهت 
۳7 ۰ و سلامت روانی را لت ماد بهره گیری از 
هنر دینی و فیلم ها و اشعاری با مضامین انتظار. استفاده از خوانندگان و 
هنرپیشگان مهد هي تون جبو: شایانی ۳ معرفت افزایی فرهنگ 
تروی6 فرهنگ مهدویت نیاز به پرورش و ووزآسی دارند. اثر هنری باید 
دست. اندر کار ایجاد «انتظار*. کردد .و جیاتن از زندکی. ود ایته تمام.تهای 
فرهنگ مهدوی باشد. 


ایجاد محبت در گرو شناخت است و محبتی ارزش مند است 
که نشأت گرفته از شناخت و معرفت باشد؛ در غیر این صورت: 


نگاه ارمان گرایانه و برخورد عاطفی با اموزه مهدویت محکوم به سطحی 
نگری است. روی کردی عاطفی به ظهور حضرت. بدون توجه به فلسفه 
ها ان ساسا وا ست اس نع غتل. اد 
تعالی فرجه الشریف و 
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غلبه این روی کرد بر روی کرد عقلانی دست مایه ای خواهد شد که جریان 
های انحرافی شکل بگیرد و هرکس بر طبق ظرفیت و استعداد درونی 
خویش, خود را مهدی زمان جا زند و از ظرفیت های عاطفی مسلمانان 
سوءاستفاده کند. 


نگارنده معتقد است که رسانه ها برای اثرگذاری در مخاطبان خویش جایز 
نیست که به تزریق کمّی برنامه های مهدوی در ذهن مخاطب روی آورند. 
رسانه باید به انتخاب و گزینش گری و قابلیت مخاطب در واکنش های 
متفاوت اهمیت دهد و مخاطب را تبدیل به فرد منفعل و غیریویا ننماید. 
تزریق کشی فرهنگ مهدوی نوعی تبلیغ فریب کارانه است و پی آمدهای 
خطرناکی چون ترویج خرافات و اوهام در بین مخاطبان را دربر خواهد 
ذاشت: دن کارکرد شورآفویتی: باید. از عرضه؛ اتباشتی افراظی آندنشه 
مهدوی به شکل واحد اجتناب کرد. نگاه تزریفقی و انباشتی به اموزه 
مهدویت. دین را رسانه ای خواهد کرد؛ اما هم چنان رسانه دینی مهجور می 
ماند. برنامه های دینی تجاری خواهد شد و منبعی تا وحن ایو دزی 
عوامانه» در رسانه ترویج می گردد. شایسته است رسانه مهدوی, نهادینه 
کرد مرت تیا ای آغای هر کت فعالیت اد ماس مممن سا را 
پرداختن به مناسک ظاهری و تحریک عواطف, قابل دست یابی نیست. بلکه 
حتی شاید پخش مکرر این گونه برنامه ها _ با توجه به نظریه اثرهای 
انباشتی _ به ترویج فردگرایی دینی و عدم رخ نمود دین در سطح اجتماعی 
و به قشری کرایت دینی انجامد. 


مولف اذعان دارد که جریان شیعی با همه معارف مستحکم از در طول 
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اولیاء دین توانسته است که باور ولایی خود را حفظ و انتقال دهد, از این 
رو رسانه زمینه ساز با سرلوحه قرار دادن معرفت افزایی, وظیفه 
شورآفرینی را نیز در بین مخاطبان بر عهده دارد؛ ولی برای برانگیختن 
عشق و احساسات باید به گونه ای هوش مندانه از قالب های هنری بهره 
گیری کرد. اوج بهره گیری از احساسات را در رابطه عاشقانه انسان با خدا 
در دعای کمیل, مناجات شعبانیه. دعای ابوحمزه ثمالی و سایر ادعیه ائمه 
معصومین علیهم السلام به وضوح مشاهده می کنیم و این نوعی بهره 
گیری هوش مندانه از زبان هنر است. رسانه ها نیژ می توانند فرهنگ 
مهدوی را در قالب کاملا جدید و با استفاده از آرایه های زیبایی شناختی و 
زبان هنر انتقال دهند. 


اشاره 


دستاورد معرفت, محبت است. نمی توان امام و حق را شناخت و دل 
بستگی و پیوند قلبی ره ات 
و شیر کی آاست که مهد قوستی ندمت مود باون یدیل خردد هرآین 
همان حقیقت انتظار است. منتظر واقعی سیر عملی فردی و اجتماعی اش 


با توجه به این امر, رسانه زمینه ساز برای همراه کردن گفلی: مردم با 
امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف باید علاوه بر معرفت افزایی و 
شورآفرینی. روش های دیگری را به کار گیرد. 

4 3. 1. همگن سازی 


وسایل ارتباط جمعی, باید در زمینه فرهنگ مهدویت. موجب 
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نزدیکی سلیقه ها؛ خواست ها و انتظارات تمامی مخاطبان شده و 
جامعه اسلامی را از خرده فرهنگ ها و فرهنگ های خاص جدا سازد 


و نوعی تشابه میان افراد جامعه به وجود آورد به گونه ای که مردم از 
سبک زندگی و علایق و خواسته هایی که رسانه های جمعی ارائه می دهند, 


براساس جامعه شناسی ارتباطات؛ مخاطبان, توده های عظیمی از انسان 
های پراکنده با ویژگی های ناشناخته هستند, که هیچ گونه پیوندی با هم 
نداشته و وجه مشترک آن ها همان اثری است که از رسانه می گيرند. در 
واقع این رسانه ها هستند که عامل پیونددهنده انسان ها با یک دیگر بوده و 
به ان ها هویت جمعی می بخشند. (1) 


برای زمینه سازی ظهور و تشکیل حکومت جهانی, اتحاد و انسجام 
مساما ان+ تفت آساسی دار خر کت یهت تسکیل امت واحه‌هانی: 
راه را برای ظهور مصلح جهانی باز خواهد کرد. رسانه هایی جون ماهواره 

و اینترنت می توانند آحساس تعلق مشترک مومنان ساکن در مناطق 
گوناگون و پراکنده را تقویت کنند و به بازیابی هویت دینی آن ها فراسوی 
هویت های متنوع دیگر کمک نمایند. نمایش ها و فیلم های مهدوی در قالب 
دیداری و شنیداری در ایجاد و تشدید هم نوایی و هم دلی مخاطب نقش 
محوری دارد. مخاطب گاه در چبین فضایی پا به پای فیلم پیش می رود و از 
عقار کت با مانتام کید احصاس اراخس ی کید 


1- حسام الدین آشنا, «مخاطب شناسی رسانه». نشریه پژوهش و 
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و راهنمایی و رهبری 


در نظام های دموکراسی, وسایل ارتباط جمعی می توانند در راه گسترش 
ارتباط میان رهبری کنندگان و رهبری شوندگان, خدمات مهمی را 


انجام داده اند. در جامعه مهدوی, رسانه های کروهی می توانند 


ارتباط معنوی میان امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف و منتظران 
را هرچه بیش تر گسترش 


دهد و با شا کنق مد که ال خر تیا تاخرستدی ان حخضرت کقد و نید 
با نشان دادن این که امام حجتی زنده و شاهد و ناظر اعمال انسان است 


و در لحظه لحظه زندگی فردی و اجتماعی آن ها حضور دارد, در مخاطب 
انگیزه سازی کنند تا در ارتباط وی با امام پیوندی وثیق ایجاد 


نمایند. پیوندی که ساخته و پرداخته ذهن نیست ؛ بلکه واقعیتی موجود است. 
خخت؛ خدا با مردمنندکی. فی کند؛ مردم وا خی بتند و دردهای. .ان ها را 
حس می کند. 


اق تر تفر تاتی و گر 


یاور مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف کسی است که به وظایف و 
تکالیف فردی خود عمل کند و رسانه با تذکر دادن این وظایف می تواند 
زمینه همراهی عملی منتظران را با اهداف و ارمان های حضرت فراهم 
اورد و تولی و تبری و امر به معروف و نهی از منکر را در جامعه ترویج 
, ید . 


توجه و تذکر باعث ملکه سازی فرهنگ مهدوی می گردد و از آن جا که 
غفلت و نسیان هنز کت بارز انسان است. تذکر و تکرار پیام مهدوی» به 


موقع و ات و از طریق روش های متفاوت و جذاب. می تواند مهدی 
یاوری را تقویت نماید. 
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آشکار. انبتت. که نمن توا فعالیت: ساین. که بعد ان انقلاب. اسلامن در 


رسانه ها _ به ویژه تلویزیون _ در جهت رشد و ارتقای اموزه مهدویت 
صورت گرفته, نادیده بگیریم. اما ذکر نکاتی به نظر سود مند است: 


1 حضور دین در رسانه به معنای دخیل بودن غایات و ارزش های دینی در 
برنامه ریزی هاست و نه تکرار سرد و بی روح اموزه های مهدوی که در 
جان مخاطب دمیده نمی شود و کنش او را تغییر نمی دهد بلکه گاه باعث 


هیجانی و تحریک عواطف بیردازند. شیوه ای که اگر مبتنی بر خردگرایی 


و انديشه نباشد. زمینه تفکر را از مخاطب سلب می کند و بیش تر با 


نگاه تزریقی به رسانه, ترویج دین عوامانه را باعث و منجر به رواج 
خرافات و اوهام می گردد. 


3. فناوری و تکنولوژی رسانه ای, از غرب به کشور ما سرایت کرده و 
خواستم یا ناخواسته با زیرساخت های فکری _ فرهنگی و سرمایه داری 
سلطه گرایی عجین است. این تکنیک, باید به تدریج به اهداف؛ سیاست 
گذاری ها, برنامه ریزی ها و استراتژی های خاص دینی مجهز شود. اهدافی 
که با هستی شناختی, انسان شناختی و جهان شناختی اسلام متناسب و 
ساز گار باشد. برای نمونه, می توان به تولیدات اخرالزمانی هالیوودی 
اشاره کرد که در ژانرهای مختلف از انیمیشن گرفته تا فیلم های 
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فانتزی سعی دارد معانی, اهداف و استراتژی های متناسب با سیاست 
گذاری های خاص خود را برنامه ریزی کند و در این راستا, هم به تکنیک و 
فن آوری مدرن احاطه دارد و هم متفکرانی دارد که مبانی فکری _ 
سیاسی خود را می توانند از دريچة تنگ هنر نشان دهند. زبان انسان مدرن 
و پست مدرن را می دانند و مخاطب خویش را می شناسند. 


4. رسانه مهدوی باید قابلیت محور بااشد و علاوه بر اون پنهان. 
غیر مستقیم و هنرمندانه مفاهیم دینی؛ در جهت پرورش و به ؛علر 

رساندن بالقوه گی های فطری مخاطبان برنامه ریزی شود. و این امر 
و کر رات ردام سس وحاطی سای مد 
یازند و به انتخاب و گزینش گری او اهمیت دهند و با ادبیات و هنر معاصر 
نه فقط آشنا که اهل فن و خبره در آن شوند. استفاده از زبان فاخر هنر به 
ویژه در صداوسیما برای گسترش و تعمیق آموزه های بالنده مهدوی, کاری 
ابتت کهباید در زام تیل به آن بر ناه زبزی وسترمابه گذاری :شود 
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_بشیر, حسن و فکوریور. سیدمحمد, تبلیغات تجاری و اوانجلیسم به مثابه 


کالا, در: مجموعه تعامل دین و ارتباطات؛ به اهتمام: دکتر حسن بشیر» 
تهران: پژوهشکده مطالعات فرهنگی و اجتماعی, 139 


_بلاذری, احمدبن یحیی, انساب الاشراف. تحقیق: محمد حمیدالله. مصر: 
دارالمعارف, 1959م. 


_بلاستر, آنتونی. آر, ظهور و سقوط لیبرالیسم غرب, ترجمه عباس مخبر, 


بهروز لک, غلام رضاء, سیاست و مهدویت., قم: حعمت رویش, 1384. 


ِ" ۳ بهشنء ۰ محمد؛ «تربیت» اخلاق و تربیت اخلاقی », مجله معارف؛ شماره 
0 سال 1391. 


ص :378 


_پاسنو, دایاناء فمینیسم. راه يا بی راهه؟! ترجمه محمدرضا مجیدی. 
تهران: پژوهشگاه فرهنگ و معارف, 1384. 


_پالس, دنیل,. هفت نظریه در باب دین, ترجمه محمدعزیز بختیاری, قم: 
انتشارات موسسه اموزشی و پژوهشی امام خمینی رحمه الله, 385 1. 


_پترسون؛ مایکل و دیگران, عقل و اعتقاد دینی, ترجمه احمد نراقی و 
ابراهیم سلطانی, تهران: انتشارات طرح نو, 1376. 


لپرنر, الیزابت, «علم اخلاق زنانه نگر», ترجمه سوگند نوروزی زاده, مجله 


_پروتی» جیمز. ال پرسش از خدا| در تفکر مارتین هیدگر, ترجمه محمدرضا 


_پزوهش های اسلامی صداوسیما؛ جریان شناسی روند تصویرسازی از 
وقایع اخرالزمان در غرب. ویراستار: محمدصادق دهقان, قم: مرکز 
پژوهش های اسلامی صداوسیما.ء 1389. 


ار 15 


تن قورع راشای انشا رات ری 
130 


تفر نید قامیت: مسعود, با جاری انتظار, قم: موسسه اگم روشن؛ 30 1. 


_پهلوان چنگیز, فرهنگ شناسی «گفتارهایی در زمینه فرهنگ و تمدن»؟, 
ای انا آحوت 1 


دانشگاه تهران: 1360. 


_تانگ, رزماری, اخلاق فمینیستی, ترجمه عباس یزدانی, در: فمینیسم و 
دانش های 


ص :379 


_تانن, دبورا, مرا نمی فهمی, تو هم مرا نمی فهمی, ترجمه مهدی قراچه 


تمیمی آمدی, عبدالواحد بن محمد, غررالحکم و دررالکلم. تحقیق: 
مصطفی درایتی, قم: مکتب العلوم الاسلامی, بی تأ. 


تمیمی مغربی, نعمان بن منصوربن احمد, دعائم الاسلام, تحقیق آصف 
قیصی, قاهره اتشارات «اوالضعار ف» 81382 


توحیدی پور. مهدی. بررسی هبر و ادبیات؛ تهران: امیر کبیر, 4د1. 


او اسر سا اس ی ای تس ای 


جعفری, محمدتقی و دیگران, عدالت در روابط بین الملل و بین الادیان از 
دیدگاه اندیش مندان مسلمان و مسیحی؛, تهران: انتشارات بین المللی 
رت 


فلسفه دین, تدوین: عبدالله نصر. تهران: پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه 
اسلامی, 78 13. 


_جمعی از نویسندگان, اخلاق کاربردی. قم: پژوهشگاه علوم و فرهنگ 
اسلامی, 1386. 


جمعی از نویسندگان؛ جامعه ایده آل اتتلامی و مبانی تمدن غزتب: نخاهی 
به نحوه شکل گیری سیر تحولات و وضعیت فعلی تمدن غربی, تهران: 
دبیرخانه دائمی اجلاس دوسألانه بررسی ابعاد وجودی حضرت مهدی عجل 
الله تعالی فرجه الشریف. 


جوادی آملی, عبدالله, مبادی اخلاق در قرآن, قم: اسراء 1378. 


جوهری, اسماعیل بن حماد. الصحاح: تاج اللفه و صحاح العربیه. بیروت: 


ص :380 
دار ای ات شا 


الجوینی, ابراهیم بن محمد. فرائد السمطین. تصحیح: شیخ محمدباقر 
محمودی, بیروت: موسسه المحمودی, 1398ق. 


_جهان بزرگی. احمد. اصول سیاست و حکومت. تهران: انتشارات 
پژوهشگاه فرهنگ و انديشه اسلامی, 138 


اتشارات عاهی و فرهگی: 1376 


خی لو آنن طرنی هزانه اتسار اک دا شاه تهران م۳ 


_حاکم نیشابوری. محمدبن عبدالله. المستدرکی علی الصحیحین فی 
الختی هه سوت ارات ری ۲ 


نالعا شمه ی خسن نات المدای لصو اسر ات 
تصحیح . : سیدهاشم رسولی محلاتی, تهران: دارالکتب الاسلامیه, بی تأ. 


بات الم خفن لشیم یلک النماتی: 
مروت زار احباء الترات الغرتی:, 1391 ق: 


حسینی مرعشی شوشتری, قاضی نورالله, احقاق الحق و ازهاق الباطل, 
قم کاخانه آیه. اللمدهرفی تج وین ۲ 


محسینیان, روح الله. تاریخ سیاسی تشیع تا تشکیل حوزه علمیه «مقدمه 
ای بر تاریخ انقلاب اسلامی», تهران: مرکز اسناد انقلاب اسلامی. 1380. 


مسیرویناه عبدالحسین؛ کلام جدید با رویکرد اسلامی, قم: نشر معارف؛ 


_دادگران. محمد. مبانی ارتباط جمعی, تهران: انتشارات مروارید, 1385. 


_دالگران. پیتر. تلویزیون و گستره عمومی. ترجمه مهدی شفقی, تهران: 
سروش. 


ص: 361 
30 1. 


تاه وان اد التران ی فش القرا رانا تا رات 
صدرا, 1375. 


_داوری اردکانی, رضا؛ اوتوپی و عصر تجدد, تهران: انتشارات ساقی, 
9 1. 


دفلور, ملوین و اورت؛ ای دییس؛ شناخت ارتباطات جمعی» ترجمه 
سیروس مرادی, تهران: دانشکده صداوسیما؛ 133 


_دو توکویل, الکسی, انقلاب فرانسه و رژیم پیشین آن,؛ ترجمه محسن 
نی. تهران: نشر نقره, 1369. 


_دورانت., ویلیام جیمز, تاریخ فلسفه غرب. ترجمه عباس زرین خویی, 


_دورژه. موریس؛ اصول علم سیاست. نرجمه ابوالفضل قاضی, تهران: 
نشر داد گستر, 36 1. 


_دهخدا, ز ی لغت نامه دهخدا, زیر نظر: دکتر معین, تهران: شرکت 


لمیر ااجموه اخلای تسین ور خاش نامه فاطصیر کمر ان ۶ وهشکام 
فرهنگ و انديیشه اسلامی, 1393. 


دیلمی؛ احمد, ادا نخانت: ملسعود اخلاق اسلامی, قم: نشر معارف؛ 
1 1. 


رابرتسون, پان, درآمدی بر جامعه با تأکید بر نظربه های کارکردگرایی, 
ستیز و کنش متقابل نمادی, ترجمه حسین بهروان. مشهد: استان قدس 
و 1373 


_رابینسن, دیو, بیچه و مکتب پیست مدرن. ترجمه ابوتراب سهراب؛ 
فروزان نیکوکار, تهران: فرزان روز, 1383. 


_راجرز, ا, تاریخ تحلیلی علم ارتباطات «رویکردی شرح حال انگارانه», 
ترجمه غلام رضا اذری, تهران: نشر دانژه. 1387. 


ص: 3802 
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راش.: مایکل, جامعه و سیاست., مقدمه ای بر جامعه شناسی سیاسی, 
ترجمه منوچهر صبوری, تهران: سمت. 1377. 


بیروت . دارا لقلم, بی تا 


رامین فرح اخلاق همسرداری, دود جستارهایی در اخلاق کاربردی, قم: 
ارات شاه مر و 


9رجبی نیاء داوود, تکنولوژی و چالش های فرارو, قم: مرکز پژوهش های 
دیسا 1580 


رحیم بور ازغدی, حسن؛ عقلانیت «مباحثی در جامعه شناسی تو سعه ؟, 
تهران: موسسه فرهنگی دانش و انديشه معاصر, 1138 


.1 2 


رضایی, مهران «بررسی رساله منشاً اثر هنری؟, مجله کتاب ماه 
فلسفه. شنمار 44 تال 1390 


_روویون, فردریک, آرمان شهر در تاریخ انديشه غرب, ترجمه عباس 


۳ کوب, عبدالحسين, تاریخ در ترازو, تهران: انتشارات امیرکبیر, 


_ساراپ, مارن, راهنمایی مقدماتی بر پساساختارگرایی و پسا مدرنیسم, 
ترجمه محمدرضا تاجیک, تهران: نشر نی, 1382. 


اطلاعات. 1377. 


سالاری فر, محمدرضا؛ خانواده در نگرش اسلام و روان شناسی, تهران: 
سازمان 


ص:383 
مطالعه و ندوین کتب علوم انسانی دانشگاه ها, 1385. 


_سالیوان, راجر, اخلاق در فلسفه کانت. ترجمه عزت الله فولادوند, تهران: 
انتشارات طرح نو 1380. 


ها ی هر قرو نوس مارا ی ای گم 3 


سخاوتی, نصرالله, «نگاهی به مفهوم مقبولیت در نظام سیاسی اسلام», 
مجله معرفت, شماره 5 سال. 


_ سعدی یور اسماعیل, «بررسی و مقایسه مدل های اثرات رسانه ها»>, 
فصل نامه بر وهش‌های ارعاطیه عازن مد سال 686 13 


_سوفرن, پی یر ابر, زرتشت نیچه, بهروز صفدری, تهران: انتشارات فکر 
روز, 1376. 


سهروردی, شهاب الدین؛ حکمه الاشراق در: مجموعه مصنفات شیح 
اشراق, تحقیق: هانری کربن, تهران: انتشارات حکمت و فلسفه, 13<5. 


‌ِ . علی اکبر, روان شناسی پرورشی «روان شناسی یادگیری و 
۳ تهران: نشر گاه, 9( 

_ شبر, عبدالله, الاخلاق, ترجمه محمدرضا جباران, قم: انتشارات هجرت. 
37 1. 


شریعتمدار جزایری, سید بت , نشریه علوم 
اس فص ام خی دافتان باق ااعاه مه علی انس 


_شفیعی سروستانی, ابراهیم. «رسانه ملی وجوه سه گانه فرهنگ 
مهدویت»؟, شماره 110 سال 390 1. 


تتفیعی. فرد مجمدرضاء دزاهدی: بر میانی. فکری انقلات اشلامین: قم؛ 
تشبر معارفت, 8 1 


ص :3804 
-شولتز, کویینتین؛ ارتباطات به منزله دین» ترجمه علی فارسی نژاد, در. 


جستارهایی در رسانه (دین و رسانه), مولفان: جمعی از نویسندگان؛ قم: 
دانشگاه ادیان و مذاهب, 1387. 


_ شومیتر» ژوزف. سرمایه داری, سوسیالیسم, دموکراسی, ترجمه حسن 


نک ایم زب المی توع امین مالک ایام زیت ترا 
الاسلام, قم: مقسسه المعارف الاسلامیه, 1413ق. 


_شیمل. 1 ماری, نبیین_ آیات «ِِ نگاهی پدیدارشناسانه به تن 


_صافی. شیخ لطف الله, منتخب الاثر فی الامام الثانی عشر علیه السلام. 
تهران: کتابخانه صدر, 1373. 


صدر, محمدباقر, رهبری بر فراز قرون «گفت وگو درباره امام مهدی 


عجل الله تعالی فرجه الشریف», ترجمه مصطفی شفیعی, تهران: 
انتشارات موعود, 192 


,. سنت 5 تاریخ در قرآن, ترجمه سیدجمال الدین موسوی, قم: دفتر 


در ای ان موس رانا اف اه اخی کته فار وه 
3 


الصدوق. محمدبن علی بن حسین بابویه, الامالی, قم: بنیاد بعثئت؛ 
7 


_صفایی حائری. علی, استاد و درس «ادبیات؛ هنر؛ نقد». قم: انتشارات 
هجرت., 1403ق. 


ب کار هو تی ها ای اقلا قمه انشا ات لاه ازفه 


ص: 385 
137 
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صفایی, سیدحسین و اضافن: اسدالله, , حقوق خانواده, تهران: انتشارات 
دانشگاه تهران, 1374. 


ان خا. ات ات سرد اک که تام ااکات: 
4 


فوت 332 1 


با یمه ان اه ای ی اس وش تا ات 
امیرکبیر, 1365. 


ترجمه محمدجواد مجتبی کرمانی, قم: بوستان کتاب. 1387. 


_طبرسی (امین الاسلام), ابوعلی فضل بن الحسن, مجمع البیان فی تفسیر 
القرآن, بیروت . : منشورات دار مکتبه الحیاه؛ بی تأ. 


انز اشنم 1 و شیخ ی به؛ , قم؛ اشفارات ۳ 5 


هرا ی با اه انار الک ام مه 
تا 


میرباقری, قم: انتشارات فراهانی, 1365. 


طیری» محمدبن جریر بن رستم. دلائل الامامه, قم: منشورات الرضی. 


ص:386 


ای اه اه ی موه الم اس 
مصر. دارالمعارف؛ بی تأ. 


اس از مس اس ام ای فا رسای شرت 


135 


.1 390 


ورین اه مر ال اسان قاس ان شا ات شاه 
تهران, 1367. 


_عالم, عبدالرحمن, بنیادهای علم سیاست. تهران: نشر نی, 1376. 
عبادیان. محمودء گزیده زیباشناسی هگل, تهران: فرهنگستان هنرء 1386. 
عمید. حسن. فرهنگ عمید, تهران: سازمان انتشارات جاویدان, بی تا. 


_عیاشی, شیخ ابونصر محمد بن مسعود, تفسیر عیاشی, تصحیح سیدهاشم 
رسولی محلاتی, تهران: انتشارات المکتبه العلمیه الاسلامیه, بی تا. 


غزالی؛ محمد بن محمد, احیاء علوم الدین؛ دمشق: دار قتیبه, 1412ق. 


, انديشه های اهل مدینه فاضله, ترجمه و تحشیه: 
سیدجعفر سجادی, تهران: انتشارات طهوری, 1361. 


, تحصیل السعاده, حیدرآباد دکن: دایره المعارف 
العثمانیه, 1345ق. 


ص: 3807 
1 تیا رو ری و مود و شید لها یرف ی اس 
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_فرانکنا, ویلیام. کی, فلسفه اخلاق, ترجمه هادی صادقی, قم: انتشارات 
موّسسه فرهنگی طه, 376 1. 


فروم, اریک, روان کاوی در دین, ترجمه تین نظریان تهران: انتشارات 
هروا بو 1386 


فوکو, میشل, ایرانی ها چه رویایی در سر دارند, ترجمه حسین معصومی 
همدانی, تهران: انتشارات هرمس, 1377. 


اوه نصا الا نیم ای لو هی زا کم که ار مها اد 
فیلسوف اضداد), تهران: نشر کتاب نادر, 1384. 


فولکیه. پل. قلسفه عمومی (مابعد الطبیعه), ترجمه یحیی مهدوی, تهران: 
انتشارات دانشگاه تهران: 1347. 


فیض کاشانی, ملامحسن,؛ المحجه البیضاء فی تهذیب الاحیاء؛ بیروت . 
مت الاعلمی لیات ها م1 


قومیه اخموین فخمم المضتاج الفیز ی غریف شرع الکسر ال اخعی: 
قم : موسسه دارالهجره, بی تا. 
_قدیری 0 باقر, سیر انديشه های اقتصادی, تهران: انتشارات دانشگاه 


مق ی کاس فالتخا هش مت الق تال تن حوو ره 
دارالتعارف, بی تا. 


_ قندوزی, سلیمان بن ابراهیم, ینابیع الموده, قم: منشورات الرضی, 
4 


تهران: شرکت نشر یاداوران؛ 14 


ص :388 


سروش, 375 1. 
_کاتوزیان. ناصر, حقوق مدنی خانواده. تهران: شرکت انتشار, 1371. 
سروش,: تهران: موّسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی, 1372. 


انتشارات نیلوفر, 1382. 
خوانی علمه اسلامی :2304 


تهران, 1358 


تهران: نشر آفاق, 1376. 
کدی, تنکه: آر, ريشه های انقلاب ایران ترجمه عبدالرحیم گواهی, 
تفرانر فزرخک اسلامی: 1375 


کریستیانز. کلیفورد.«چشم اندازهای دینی فناوری ارتباطات». ترجمه 
مهدی روزدار, مجله رواق هنر و انديشه, شماره های 0 9د, 
سال1388. 


9 «فناوری و نظریه سه وجهی رسانه», بزجیه مسعود آتیاه نیاء , در؛ 
فخمواعة: با ر اتدیشی درباره راید ؛ دين و فرهنگ, تهران: : سروش؛ 1392 


کلینی, محمدبن یعقوب اسحاق, الاصول الکافی. تصحیح علی اکبر غفاری. 
بیروت: دار صعب دار التعارف, 1403ق. 


, الفروغ من الکافی, تصحیح و تعلیق علی اکبر غفاری, بیروت: انتشارات 
دارالتعارف؛ 1 ق. 


ص :389 
, روضه الکافی, بیروت.: دارالصعب و دارالتعارف؛ 403ق. 


_کورانی. علی. معجم احادیث اللامام المهدی عجل الله تعالی فرجه 


کورنر. اشتفان. فلسفه کانت. ترجمه عزت الله فولادوند. تهران: 


_کورنز, هوی, هایدگر و چرخش هرمنوتیکی, در: هرمنوتیک مدرن, ترجمه 
بابک احمدی, مهران مهاجر, محمد نبوی, تهران: مرکز, 1377. 


حکمت, 1378. 


1 و فناوری, دفتر با ریزی ۰ و ما لعات فر 
7 1. 


کوکلمانس, یوزف. ی, هایدگر و هنر, ترجمه محمدجواد صافیان, آبادان: 


که رنه ۰ آنتوتی: فلشتقهه: اشیانتید رکه مرنی. اشتقدی.. رن 
انتشارات بین المللی الهدی, 1377. 


رگری. گلن, تمهیدی بر تفکر پس فردا, ترجمه محمدرضا جوزی, در. 
فلسفه و بحران غرب؛: ادموند هوسرل, مارتین هایدگر, کارل پاسپرس. 
جان مک کواری و.... ترجمه رضا داوری اردکانی. محمدرضا جوزی, پرویز 
ضیاء شهابی, تهران: هرمس, 1382. 


گلندینینگ, سیمون,«فلسفه هنر هایدگر», ترجمه شهاب الدین عباسی, 
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گنون» رنه. بحران دنیای متجدد, ترجمه ضیاءالدین دهشیری, تهران: 
انتشارات امیر کبیر, 1372. 


و کریستیان آپا باید از اتوپیا اعاده حیثیت کرد؟, ترجمه سوسن 
شریعتی, تهران: انتشارات قصیده سرا. 1383. 


_گورباچف, میخائیل, تاریخ گویای دوران انقلاب اکتبر شوروی, ترجمه فتح 
الله دیده بان, تهران: بی جا, بی تا. 


۳ انتونی, جامعه شناسی, ترجمه منوچهر صبوری, تهران: نشر نی, 
1373. 


لاریجانی, محمدجواد, ندین؛ حکومت؛ توسعه؛ تهران: نشر موّسسه 
فرهنگی انديشه معاصر, 1377. 


_لاموره, ادوارد نظربه تأثیرات رسأانه, نرجمه راضیه میرخندان در. 


برگزیده دانش نامه دین» ارتباطات و رسانه, ویر استه: دانیل استوت؛ به 
کوشش: سید حمیدرضا قادری, قم: دفتر عقل, 1388. 


_لویی شرایبر. سروان ژان, نیروی پیام, ترجمه سروش حبیبی, تهران: 
سروش, 371 1. 


ماجه قزوینی, ابوعبدالله محمدبن بزبد» بر سنن آبن ماجه, تحفیق : فواد 
عبدالباقی, بیروت . : دارالفکر, بی تأ. 


مانهایم, کارل, ایدئولوژی و اتوپیا (مقدمه ای بر جامعه شناسی شناخت), 


ترجمه فریبرز مجیدی, تهران: سازمان مطالعه و تدوین کتب علوم انسانی 
دانشگاه ها, 1380. 


مبرد, محمدبن بزید» الکامل فی اللفه و الادب, بیروت . دارالکتب العلمیه, 


مصفی دی اه ند ی رس ام دک زار و هروه 
الرساله, 1405ق. 
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مجتهدی». سیدمرتضی, صحیفه مهدبه. ترجمه محمدحسین رحیمیان قم: 
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مخطدیرصهیدر ور امد بتحامفه شنانیین: و افتضاد فرهبی ایران: آمروی: 
تهران: انتشارات قطره. 1377. 


_مددپور. محمد, ماهیت تکنولوژی و هنر تکنولوژیک, تهران: سوره مهر 
(حوزه هنری سازمان تبلیغات اسلامی), 1384. 


«چیستی عقلانیت». مجله قبسات. شماره 1, 
سال 375 1. 


قفید لا الوصا و کات وم ایب شران سن مدلی: 
۱ 


مصباح یزدی» محمدتقی, جامعه و تاریخ از دیدگاه قرآن, قم: مرکز چاپ و 
نشر سازمان تبلیغات اسلامی, 1368. 


رشن فاسیفه الا ق تقران» اشضا رات اطلاعات: 1367 


_مصطفوی, حسن؛ التحقیق فی کلمات قرآن الکریم, تهران: وزارت 
فرهنگ و ارشاد اسلامی, 1374. 


مصطفی پوره» محمدرضاء«قلمرو شور | در منایع اسلامی », مجله پاسدار 
اسلام, شماره 305. سال1385. 


موی موی اسان کاسسی رن شاششا ات را 1 


اشتایی با علوم اشلافیم قم: انتشار ات صندر ار 13609 
یرآفون انقلات اسلامی: قم: اتسار ات ضورا: 362 1: 


: جامعه و تاریخ «مخفوعه انار تهران:. انقباز ات 
1 
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کول ان «مخموقه. ابا هرن اشتارات صدرا, 
1374 


سس یس فطرت» تهران: انجمن اسلامی دانشجویان مدرسه 
عالی ا تا 1361 


قظام خفو نوی انتلا کت انشارات: درا 
1380 


_معتمدنژاد. کاظم. وسایل ارتباط جمعی, تهران: دانشگاه علامه 
طباطبایی, 1385. 


_معرفت. محمدهادی, ولایت فقیه, قم: انتشارات التمهید, 1377. 
_مقدادی, محمدمهدی, ریاست خانواده. تهران: روابط عمومی شورای 
فرهنگی اجتماعی زنان, 1385. 

مقدسی سلمی شافعی, یوسف بن یحیبی؛ عقدالدرر فی اخبار المنتظر, 
قاهره: انتشارات عالم الفکر, بی تأ. 


_ مک کواری, جان, تفکر دینی در قرن بیستم. ترجمه بهزاد سالکی, تهران: 


_, فقط خدایی می تواند ما را نجات دهد, ترجمه محمدرضا جوزی, در: 
فلسفه و بحران غرب.: ادموند هوسرل, مارتین هایدگر, کارل پاسپرس. 
جان مک کواری و..., لرجمه رضاأ داوری اردکانی, محمدرضا جوزی, پرویز 


را موه ری ات انم سر مه رف لایور ۵ 
دفتر مطالعات و توسعه رسانه ها, 1385. 


رمک لوهان مارشال؛ درک رسانه هاء ترجمه سعید آذری, تهران: تحقیقات 
و مطالعات و سنجش برنامه ای, 1377. 
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_مکنزی, ایان و دیکر از مقدمه ای بر ایدئولوژی های سیاسی. ترجمه م. 
_ملکوتیان. مصطفی, «انقلاب از آغاز تا فرجام «مروری بر ویژگی های 
هفته کانه مشی ف ااای ها مصم ها ات‌هماس اقلا اسلامی: 
قم: دفتر نشر معارف, 1385. 


موحدیان. علی, جوهره مهدویت «تأملی پدیدارشناسانه در کارکردهای 
انقلاب مهدوی», قم: سازمان تبلیغات اسلامی, 1385. 
_مور, تامس, آرمان شهر (اتوپیا), ترجمه داریوش آشوری و نادر افشاری, 


مور گنتا, هانس. جی, سیاست میان ملت ها.؛ ترجمه حمی | مشیر زاده, 
تهران: انتشارات دفتر مطالعات سیاسی و بین الملل. 1374. 


.1 0 


موسوی بچنوردی, محمدکاظم, دائره المعارف رگ اسلامی, تهران: 
نشر مرکز دائره المعارف بزر :امین 1393. 


مولاناء, حهمید؛ گذر از تو کزایی؛ ترجمه یونس شکر خواه, تهران: مرکز 
تحقیقات و مطالعات رسانه, 1371. 


_ مهدی پور» لو اکبر, «بررسی چند حدیت شبهه ناک درباره عدالت آفتاب 
عالم تاب», فصل نامه علمی ِ تخصصی انتظار موعود, شماره 14 
سال‌1383. 


5 ۶ 1 1 ِ 
مومن». سیم 
مجمد؛ کلما ِ 
بت لندد 0 
یده وی ثل جدید 9 ۳ 
مسا جدیده, وم. ۱۱ 
راب 


موسسه 
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النشر الاسلامی, 1415ق. 


_نجفی. شیخ محمدحسن؛ جواهر الکلام. تهران: انتشارات دارالکتب 
لاش نی ۴ 


رنجم رازی, عبدالله بن محمد شاهور الاسدی, مرصاد العباد من المبدء الی 


_نراقی, ملا احمد, معراج السعاده, تهران: انتشارات رشیدی, 1362. 


_نراقی, ملا محمدمهدی, جامع السعادات, قم: انتشارات قاتم آل محمد, 
1398 


انتشارات حقیقت, 1383. 
, معرفت و معنویت, ترجمه انشاءالله رحمتی, تهران: انتشارات دفتر 
پژوهشی و نشر سهروردی؛ 1375 
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__نقیبی. سید ابوالقاسم. «نقش وفاداری در اعتمادآفرینی و راهبردهای 
توسغة! ای. آن ند ماد خانواده با رویکرد یه آیات و ووایات»:-فضل, نامه 
شورای فرهنگی اجتماعی زنان. شماره 52, سال1390. 


تفوقوه ی وان رنه تا رم ود کم ری ان اششار اتود 
عضر عحل الله تعالی فرجه الشر هس91 1 


-ودی 9 ِِ 4 مستدرک 0 و مستنبط المسائل, 


.1( 4 


ص: 395 


, حکمت شادان, ترجمه آل احمد. سعید کامران و فولادوند, تهران: نشر 
جامی, 1385. 


(392 


_واثقی, قاسم. درس هایی از اخلاق مدیریت. قم: مرکز چاپ و نشر 
سازمان تبلیغات اسلامی, 1376. 


واعظی, احمد, «عدالت اجتماعی و مسائل آن». مجله قبسات. شماره 
33, سال1383. 


والتر, بیمل, بررسی رون رگ انه انديشه های مارتین هایدگر, ترجمه بیژن 


وشاین: ارتولنه ها لمیات:د کر فرهی کول بیه مر ور بر آراء پل 
تیلیش, ترجمه مراد فرهادیور. نشریه ارغنون. شماره 1 سال1373. 


_ولک, س. س و دیگران, تاریخ شوروی, ترجمه شهرام قهرمانی و بهزاد 
ا ان سارت .1561 


, موج سوم در پایان سده بیستم, ترجمه احمد شمسا تهران: نشر 
روزنه, 1388. 


_ هایدگر, کادا شز فوکو.... زرتشت نیچه کیست. ترجمه محمدسعید حنایی 
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کاشانی, تهران: انتشارات هرمس, 1378. 


_هایدگر, مارتین, سرآغاز کار هنری. ترجمه پرویز ضیاء شهابی, تهران: 
هرمس, 1390. 


_هرمان؛ آندزه کی پرک کی و گفت گو: ارتباطات قابلیت محجور, ترجمه 
محمد کیوانفر, در: جستارهایی در رسانه (فناوری و رسانه). مولفان: 
جمعی از نویسندگان, قم: دانشگاه ادیان و مذاهب, 1388. 


0 


ترببت: 1382 


_هوور, استوارت. ام. «چرخش فرهنگ گرایانه در پژوهش های رسانه و 
دین». ترجمه افشین خاکباز. مجله رواق هنر و اندیشه. شماره های 40_ 
9 سال 13889. 
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یزدی» اقدس. اخلاق مادری در اسلام و فمینیسم, در. جستارهایی در 
اخلاق کاربردی. قم: انتشارات دانشگاه قم, 13869. 


از و رابرت. اج در سراشیب به سوی گومرا؛ نرجمه الهه هاشمی 
حائری, تهران: انتشارات حکمت. 1378. 


۸۵ ۲۳6۲, ۱۵۲۱۲90۳۲۵۲۷, ۲۳6۵ ۳۵۲۲ 0۲ ۱۵۵0 6۲5۱0, 
.۲۱۱ ۲۲۱۵۲۲۲ 5 50۳, 1 


۰ ۲ 0 ۳۵۵6۵ 0۲ ۴۳۱6۵ ۲۳۵ ,۱2۱0 ۸۵ 
5 ,۳۲269 ۱۱۷۵۲5۱۰۷ ل1. 


6۷۵0۵13 ,8 .03۵۲۱06 ,۳6۵618۵۲ ۵00 ) ۱۲۵۷۷۲۵۲۱۵۵۰ ,860166۲ 
1 ,۶ 60/0 ۲ ۳۵۷ :۱۵۲۱۵۵0 رکی۴۲۳۱۱ ]0. 


ص: 397 


۲۰ ۲۵۷/۵۵۵6012 :۱0 ,۴۳۱66 ۸۵۵0۱۱60 ,۸۵0۲0 0ونا۲ ,ناو 860 
,(605) 6 ]0۱۵۲۱0 ,۳66۵۲ 6۵ ۱۵۷۷۵۲6۵۱۵ ,666۲ ,۴۳۱۱ 
7 ,۳۵۵60 :۰۱16۷۷۷۵۲۱ 


.5 ,۲1010 ۸۵۰ ,5۷۷۱۵۱6۲ ۰ ۷۷۰ ,۵۱۱ ۱۷ااناک ۴5۰ ,۳۵0560 ۱۱۰ ۴۰ ,۵1 8۵۱ 
0 0۵۳۱۲۱۱۲۲۱۵۲۱ 200 ۱6۲0 اه ن ۱۳۱۵۲۱۷۱۵0 :۳6۵۵۲۲ ۲۳۵ 0۲ ۳۱۵۵۱۲6 ,۷ 
5 ,۳۵۷۷ 9۳0 6۲ ۳۵۲۵ :۱۱6۷۷۷۵۲۱ ,۱1۲6 ۸۲۲۱۵۲۱6۵۲ . 


,6۳ :۲۵۲9 ,0۲۱۲۱۸۵۲۱۱۵۵۲۱۵0 ها 2 0100 ۱۴۱۲۲۵۵۱۲ ۲۷۱۰ ,6۲ ٩‏ ناظ 
13974 


62۱00 0۲0۷۷, ٩۱۵۲۱۵۷, ۲۳۱۵ ۳6۵ ۲۵0۱ 061100 0۴ ۷۱۵۲۱۵۲۱۳۱9, ۵۷۰۰ 
ل1.‎ ۱۱۷6۲5۱۲۷ 0۲ 6۵ 1]0۲۳۱۱2 ۳۲۵۵۹5, 8 


0۲۱۵۲, ۸۰ 5. ۲۳۱6۵۵۲۱۵6 0۴ ۴۵۷۵۱۱۷100, ۱۵۲۵00۲: ۱۱6۱50۲, 1975 


:00 ,۳۷55915 ۲۳6 ۵00 واوو۷. ۰ ۴0۷۵۲۵ ,06۲۵۳۱۲6۲۱۵۷ 
7 0 ۷26۳۳۱۱۱۱ 


]23۳66, ۴۰ ۴۰ ۷, ۲۵ 0۵۱۱6۵0۵1 0۲ 0۵۲۱۳۲۲۸۵۲۱۱۵۵۵۲, ۱۳۱: (00۲۵۱ 
.0] 20۵۲۱۲۱۱ ۲۱۱۵۵۲۱۵۲, ۱ 0۵ 


آوو 51۳۲ :۱۳۱۰ ,6۵۷/۵۱۵101 0۲ ۲۱6۵۵۲۷ 2 0۷/۵۲0 ,9۲۳0656 ,۱65 2۵۷] 
۵ ,۸۷ ۱6۷/۷۷۵۲۰ ,]5۲2 ۲۳6 (۱۳ 6 آوو 5۲۳۲ 5116 ۲۳۱۵ ]. 


۰ :۱ ,۵۲ 0۲ 0۴۵09۷ ۳۱۵۱0۵6996۲5 با ۳۱۵۲۵6۵۲۲ ,ول 2۲۵۷] 
۸ ۰ 3۳۱0 ]۲2۲۵ با ۲۷۵۵۲ ,۳۱6۵۱060096۲ 0 21100 620۵۲۲۳۵ 
6 ۱ ,۱5۲۱۱۲۱0 ا۵ ۳۵ ۲۱01۷/۵۱۱ : 0۲0۵۲۵0 ,(605) ۰۷۷۲۵۲۲۱۵۱۱ 


,2006 ]۳۵۵ :۱۵۳۵00۳0 ,۳6۵/۱910۴ 0۴ ۳۱۱۱060۵۵۲۱۷ با ,۴۱۷/۵۲061 
13999 


۴۵| 6۷, ۳۰ 50۳۵ ۱۲۲6۵۲6۲۱۲  00۳066۵0]100 0۲ ۳۵10۳01۲۷, ۲ 
)60۳6]۲۵0۲10۳0 2۳00 00۳۱6۲۵۱۳۲: ۲۳6 5۳20109 ۴ 5 161 


۳۸۵۲۱0۳06۵۱۱۲۷, ۴۲8۵۲۱ ۳۵۲۲۵۱۱۱۱ )60(, ۱9۸۵: ۱۱۱۷ ۵۲5 ۱۷ 
.1(۵۱۲۱۵ ۳۲665, 58 


۰ 6۳۱۵۲۵0۱۳9 ۳۱0۷۷ :۱۵۵0۵۱۳۵6 ۳۱۵۲۲۲۵۱ 0۲ ۲۳۵ ,[ 56۰ ,۴۲0۷۷/6۲5 
0 000۲302 200 166]ونال ‏ ,960۵۲۵06۱۲۷ ,۱۵۷۵۱۲۷ 0۲ و6 ۷۱۲۲۸ 
- 0556۷( :۸۵ 1 ,520۴۲3۳61560 ,2110۳056۱10 ۲۵۱ ۱۷۵۷۲ 5۲۲۵۳۱۵۲۳۱۵۲۱ 

0 ۶ ,۱9۱6۲5 ا ۳۵ 6۲1610 ۱۱۲۸۱ 2۳00 ۱6۲5و ام بظ وفو‌ظ. 


50018 :۱۵۲۲۱۵06 6000 ۲۳6 3۳00 ۳5۱۷۵۲۱۵۱۵0۷ . .۰ ,۴0۵۱۷/6۲5 
1998 56160۱5 56۳۱۵۷۱0۲۵1 ۸۸۲۱۱۲۵۱۵۵۲۱ ,۳۲۵۵۲۱66۵ و2 ۱۵0۵۲۷ ] . 


200 ۳۱۵۱۲۲۵۱ ,ااه۴ 5 .۱۵ .۲ .[ ,013۲۱۳9 ۰ ۴۶۰ ,6۲۳۱۵۲۲ظ .۱2 .۱ 6 6) 
6۷۵۵۲ ۸۵۳۳۱۵۲۱6۵۲۱ :) .2 ,۱۷۷۵6۲۱۱۳۱۵۲۵۳ ,۲۳۱۵۲۵۵۱۷ ۰ ۴۵۲۲۱۱۱۷ 
2000 


۳۱۵۱0 6996۲, ۳۵۲۲۲۲, 56/۱9 2۳0 ۲۱۳۲6, ۲۲۵۱6: (۵0۳۱۳ 06 
.281۱0 ۶۵0۱۷۷۵۲۵0 ۳۵۱۵۱۲۳۱6۵۲, ۱۱6۷۸۷۷۵۲۲۰ ۳۵۲۵ 6۲ ۹۵۷۷, 2 


۲۲۵ 020۳66۵۲۲۱۳۵ ۰۰1661۳00۵۱00۷ 300 0۵۲۳6۵۲ 
۴552۷5, ۲۲۵۱56: ۱۷۷۱۱۱۱۵۲۲ ۱۵۷۱], ۱6۷/۷۵۲۰ ۳۵۲۵0 6۲ 3۳0 
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ر 0۳۳[ :۲۲۵۳6 ,۴۵0۲۱0۲۷ 0۲ و۲۱6 ۳۱6۵۲۳۱۵۲6۵۷ ۲۱6" 
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درباره مرکز 

بسمه تعالی, 

هل بَسَتو ستوی الذین بفلضون وَالَذینَ لا یِعَلَمُون 

نا تا که مبدانند و کسانی که نمبدانند یکسانند ؟ 
سوره زمر/ 9 


مقد مه: 

موسسه تحقیقات رایانه ای قائمیه اصفهان, از سال 5 «- .اش تحت 
اشراف حضرت ات الله حاج سید حسن فقبه احاقف (قدس سره 
الشریف), با فعالیت خالصانه و شبانه روزی گروهی از نخبگان و 
فرهیختگان حوزه و دانشگاه, فعالیت خود را در زمینه های مذهبی, فرهنگی 
و علض آغار نوفده آتشخت: 


موسسه تحقیقات رایانه ای قائمیه اصفهان در راستای تسهیل و تسریع 
دسترسی محققین به آثار و ابزار تحقیقاتی در حوزه علوم اسلامی, و با 
توجه به تعدد و پراکندگی مراکز فعال در این عرصه و منابع متعدد و صعب 
الوصول, و با نگاهی صرفا علمی و به دور از تعصبات و جریانات اجتماعی, 
سیاسی, قومی و فردی, بر مبنای اجرای طرحی در قالب « مدیریت اثار 
تولید شده و انتشار یافته از سوی تضاضت مراکز شیعه» تلاش می نماید تا 
مجموعه ای غنی و سرشار از کتب و مقالات پژوهشی برای متخصصین, و 
مطالب و مباحثی راهگشا برای فرهیختگان و عموم طبقات مردمی به زبان 
های مختلف و با فرمت های گوناگون تولید و در فضای مجازی به صورت 
رایگان در اختیار علاقمندان قرار دهد. 


اهداف: 

دا فک و اسف بای کفلین ز کات الله و امل الیت یمالسا 
2.تقویت انگیزه عامه مردم بخصوص جوانان نسبت به بررسی دقیق تر 
مسائل دینی 

3.جایگزین کردن محتوای سودمند به جای مطالب بی محتوا در تلفن های 
قصرام: سلت ها رانانه ها و 

4.سرویس دهی به محققین طلاب و دانشجو 

5 گسترش فرهنگ عمومی مطالعه ۱ 
6.زمینه سازی جهت تشویق انتشارات و مولفین برای دیجیتالی نمودن اثار 
خود. 


سیاست ها: 

1.عمل بر مبنای مجوز های قانونی 

2.ارتباط با مراکز هم سو 

3.پرهیز از موازی کاری 

صرفا ارات وان *افتو: 

5.ذکر منابع نشر 

بدیهی انسنت: مشته لیت تمامی آثار به عهده ی نویستده ین آن می باشد :. 


فعالیت های موسسه . 
1.چاپ و نشر کتاب. جزوه و ماهنامه 
2.برگزاری مسابقات کتابخوانی 
3.تولید نمایشگاه های مجازی: سه بعدی, پانوراما در اماکن مذهبی, 
گردشگری و... 
4.تولید انیمیشن, بازی های رایانه ای و ... 
5.ایجاد سایت اینترنتی قائمیه به ادرس: 6۲۱۰60۲۲ ۷۷۷/۷۷۰0]۱3۵6۲۲۱۱۷ 
6.تولید محصولات نمایشی, سخنرانی 9... 7 
7.راه اندازی و پشتیبانی علمی سامانه پاسخ گویی به سوالات شرعی؛ 
اخلاقی و اعتقادی 
رای ها ماه همان قاس تا کر واه نا ماد 
خودکار و دستی بلوتوت, وب کیوسک؛ دزن 2 9.. 
9.برگزاری دوره های آموزشی ویژه عموم (مجازی) 
10 .برگزاری دوره های تربیت مربی (مجازی) 
1 تولید هزاران نرم افزار تحقیقاتی قابل اجرا در انواع رایانه, تبلت؛ 
تلفن همراه و... در 8 فرمت جهانی: 
۸-۶1( 
۵ ۱( 
۴۳۱9.3 
2۵۱۳۱9۱۵4( 
۳۳ 
۲۳۱۷۷6۵ 
0۳۳۷07 
۵ )0 
و 4 عدد مارکت با نام بازار کتاب قائمیه نسخه : 
۱( 
۱5۰2 


۷۷/۱۱۱۲۵۱۷۷ ۵3 

۱-۱۵۱ ۱۹4 

به سه زبان فارسی عربی و انگلیسی و قرار دادن بر روی وب سایت 
موسسه به صورت رایگان . 

درپایان : 

از مراکز و نهادهایی همچون دفاتر مراجع معظم تقلید و همچنین سازمان 
ها, نهادها, انتشارات. موسسات. مولفین و همه بزرگوارانی که ما را در 
دستیابی به این هدف یاری نموده و يا دیتا های خود را در اختیار ما قرار 
دادند تقدیر و تشکر می نماییم. 


ادرس دفتر مرکزی: 


اصفهان -خیابان عبدالرزاق - بازارچه حاح محمد جعفر آباده ای - کوچه 
شهید محمد حسن توکلی -پلاک 129/34- طبقه اول 

وب سایت: ۷۷۷۷۷۷۰0۲۱۵0۱۰۱۲ 

ایمیل: ۱۲0۵)۵0۱00۷۰۱۲] 

تلفن دفتر مرکزی: 03134490125 

دفتر تهران: 88318722 021 

بازرگانی و فروش: 09132000109 

امور کاربران: 09132000109 


